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CapiToLO PRIMO 


VITA E PERSONALITÀ 
DI EDIUAIRDO HARTMANN 


Eduardo Hartmann ha narrato la più gran parte 
della sua vita e del suo svolgimento mentale nei Ge- 
sammelte Studien und Aufsditze (Saggi e studî raccol- 
ti), mostrando un raro talento nella oggettivazione 
del suo proprio io. Egli nacque il 23 febbraio 1842 
a Berlino, e fu unico figlio di un capitano di 
artiglieria: Berlino coi dintorni fu sua dimora per 
tutta la vita, Berlino centro della Prussia e del nuo- 
vo impero germanico. La serietà profonda e quasi 
religiosa del tedesco settentrionale non si smentisce 
mai in lui: egli non è uomo da prendere il mondo 
alla leggera, e tutta la sua vita ha, come dice il 
Braun (1), una grandezza grave e dignitosa. 

Fino dai primi anni del Ginnasio mostrò amore per 
il ragionamento astratto e una singolare prevalenza 
delle facoltà logiche. Dapprincipio, racconta egli stes- 
so, non riuscivo bene nel componimento tedesco, per- 
chè i temi storici e descrittivi non mi andavano a 
sangue: ma quando il prof. Iungk cominciò a dar 


(1) Otto Braun, Eduard von Hartmann, Stuttgart, 1909. 
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temi, che esigevano riflessione raziocinativa e svolgi- 
mento logico di un pensiero fondamentale, i miei com- 
ponimenti furono subito giudicati tra i migliori; e 
tanto migliori, quanto più filosofici erano i temi. Già 
negli anni del Ginnasio, lo Hartmann studiò privata- 
mente disegno, musica e canto: di musica anzi si 
occupò tutta la vita, sapeva di composizione, e com- 
| pose in parte un’opera. Stanco degli studi e desi- 
deroso di viver la vita reale per diventare un uomo 
completo, scelse nel 1858 la carriera militare del pa- 
dre. Ma nel luglio del 1861 una grave contusione al 
ginocchio, che non guarì più mai e fece della sua vita 
un dolore continuo ed implacabile, l’obbligò a dare 
le sue dimissioni. Fino al 1864 fu affannosamente 
incerto del suo destino avvenire. Tentò dapprimo la 
pittura, poisla composizione musicale; finalmente com- 
prese che non gli restava altro, se non la vita del 
pensiero e il conforto della meditazione filosofica. Nel 
1864 cominciò la sua opera fondamentale, la Filoso- 
fia dell’Incoscente, che nell’aprile del 1867 era com- 
piuta. In questo frattempo scrisse tuttavia, come ul- 
timo tentativo d’arte, un dramma, Tristano e Isolda, 
ispirato non già dal Tristano del Wagner, ma dalla 
lettura del Tristano e Isolda, poema lirico in roman- 
ze dell’Immermann (1). 


(1) L’Immermann, autore di poesie, di romanzi e dir 
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La Filosofia dell’Incoscente fece dapprincipio un 
gran rumore tra il pubblico e i dotti. All’autore fu- 
rono offerte parecchie cattedre universitarie di filo- 
sofia, che vennero rifiutate. L’infermità del ginocchiv 
rendeva difficile all’H. la sua comparsa in pubblico : 
non alla parola ma alla penna egli doveva ormai abi- 
tuarsi ad affidare i suoi pensieri. Perciò fu detto giu- 
stamente che la storia della sua vita spirituale è la 
storia delle sue opere stampate, dei suoi libri. 

Ma il trionfo dell’H. durò poco. Gli specialisti e 
gli uomini di scienza diressero presto i più fieri as- 
salti contro la sua opera. Lo accusarono di dilettan- 
tismo e d’incompetenza, sebbene egli avesse una pre- 
parazione non solo filosofica, ma anche scientifica di 
“prim’ordine. La sua riputazione cominciò a scemare 
. anche nel pubblico, benchè la Filosofia dell’Inco- 
scente fosse già nel 1878 arrivata all'ottava edizio- 
‘ne. Presto si fece intorno a lui il silenzio. 

La sua prima moglie, Agnese Taubert, lo sosten- 
ne nei più gravi momenti: essa si familiarizzò col 
«mondo ideale del marito, e scrisse anche nel 1875 
| un libro dal titolo: Il Pessimismo e i suoi avversari. 
Come noi vedremo nel seguito del nostro studio, la 
concezione filosofica dell’Incosciente aveva portato 


si 
Nato nel 1796 a Mandobikoo, morì nel 1840. Il suo 
‘su Tristano e Isolda, non compiuto, fu pubblicato nel 1841. 
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l’H. al Pessimismo; ma ad un Pessimismo ragionato 
e tranquillo, non ardente e mistico come quello dello 
Schopenhauer. 

Rimasto vedovo, l’H. sposò nel 1878 Alma Lo- 
renz, che scrisse anch’essa un libro di filosofia, /l 
ritorno all’Idealismo, e, come la prima moglie, fu di ì 
aiuto e di conforto al marito nelle sue elucubrazioni i 
e meditazioni solitarie, mantenendo sempre alto il 
suo spirito. Poichè, oltre che dagli uomini di scienza, 
anche da parte degli uomini di religione, l’H. ebbe, 
per le sue idee filosofiche in questa materia così deli- 
cata, a sostenere violenti attacchi. 

Intanto già nel 1879 le condizioni del suo ginoc- 
chio erano gravemente peggiorate; nel 1881 ci fu, 
per una caduta, un nuovo inasprimento; dopo tre 
operazioni egli fu nel 1883 condannato per tutta la 
vita al letto o alla seggiola a ruote. Ma le molte anzi 
moltissime opere (perchè, come abbiam detto, il suo 
pensiero visse esclusivamente della penna), che egli 
compose nella solitudine e pubblicò dopo la Filosofia 
dell’Incoscente passarono quasi inosservate dal pub- 
blico. Il Braun afferma però che da qualche tempo si i 
ricomincia in Germania ad apprezzare l’opera del- 
l’Hartmann; ed augura che la rinascita dell’]deali- 
smo, avvenuta nella maggior parte d’Europa, (faccia 
alla fine rifiorire il suo nome anche negli altri paesi. 

Costretto anche dalla sua infermità, l'H. visse so- 
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MI prattutto la vita del focolare domestico. Un figlio e 
tre figlie animarono e rallegrarono la sua casa, che 
sorgeva in faccia all’antico giardino botanico di Ber- 
lino: finchè, fuggendo i rumori della capitale, si ri- 
tirò nelle vicinanze, a Gross-Lichterfelde, dove abitò 
fino alla sua morte, avvenuta nel 1906, senza che 
nessun altro avvenimento notevole venisse a turbare 
la successione monotona ma tranquilla dei suoi giorni. 
he Egli stesso educò i suoi figli con molta abilità pe- 
dagogica e li istruì anche nella musica. Ognuno che 
abbia avvicinato l’Hartmann sa della sua bontà e dol- 
cezza, della sua benevola partecipazione anche alle 
miserie e piccolezze della vita quotidiana. Tutti quelli 
che lo visitavano ed entravano in amichevole collo- 
Il quio con lui, non potevano fare a meno di ricono- 
scere la nobiltà e profondità dei suoi pensieri: tutti 
ricevevano l’impressione di trovarsi davanti a un gran- 
| de spirito. Bastava del resto guardarlo: aveva una 
(testa maestosa e possente, con fronte alta ed aperta € 
occhi chiari e profondi, che sembravano avvolger tutto 
del loro mite splendore. Egli ha scritto di sè stesso : 
La peculiarità della mia vita è che essa è trascorsa 
tutta nella mia stanza di lavoro, in mezzo alla fami- 
glia e ad un ristretto cerchio di amici. Il rumore del 
mondo non è giunto fino a me se non per mezzo di 
giornali, lettere o riviste; ma io non mi sono mai J 
mescolato ad esso, ho mantenuto nel mio recluso can- 1 
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tuccio la pacata attitudine di osservatore, e non ho 
potuto mostrare la mia partecipazione al corso delle 
cose che coi miei scritti. Non estraneo dunque al 
mondo ma separato da esso; non chiuso in un ere- 
mitaggio, ma intimamente legato al focolare dome- 
stico; mi. son dedicato all’educazione e allo svolgi- 
mento spirituale dei miei figlioli. In questo, per quan- 
to io v’abbia contribuito, e nella serie cronologica 
dei miei scritti, si rispecchia e si ritrova tutto ciò 
che ho vissuto. 

Nella vita dell’Hartmann non si riscontra alcuna 
passione veemente o turbolenta : si potrebbe per que- 
sto lato paragonarla a quella del Kant. Eppure essa 
potrebbe apparir tragica a chi ripensi la sventura fi- 
sica che lo colpì nel fiore degli anni e lo inchiodò da 
ultimo su di un letticciolo o una poltrona; la rinun- 
cia dolorosa alla sua carriera prima, ai suoi ideali 
d’arte poi; l’incertezza dell'avvenire, gli attacchi e 
le guerriglie degli oppositori, l’indifferenza del pub- 
blico succeduta a un troppo fugace entusiasmo. 

L’Hartmann possedeva in supremo grado la facol- 
tà dell’oggettivazione : egli sapeva oggettivare sè stes- 
so e i suoi dolori. Con ciò si rese superiore anche 
a questi. La natura lo avea, per sua fortuna, predi- 
sposto a ciò: le qualità logiche furono, come abbiam 
Visto, le prime a manifestarsi in lui. Non a torto il 
Braun lo considera addirittura come un genio logico. 
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Egli è l'opposto di un pensatore romantico, del genere, 
p. e., d’uno Schelling; è pensatore puro, che fugge 
tutto quello che è sensibile o passionale, benchè abbia 
tentato l’arte e la poesia. Anche esteriormente non 
amava ciò che è complicato e variopinto: la sua ca- 
mera era ammobigliata in modo coerente, ma sem- 
plice e disadorno: dappertutto prediligeva la sobrie- 
tà e la semplicità logica. 

Ciò che manca nei suoi scritti è appunto il pathos, 
l’elemento eroico, l'elemento dionisiaco. Il suo stile è 
chiaro, preciso e conseguente nei suoi nessi, ma non 
ha altra qualità. Finisce coll’essere ifreddo, monoto- 
no ed asciutto. Che differenza non solo dallo Schel- 
ling, ma anche dallo Schopenhauer! Si può forse 
ritrovare col Braun in questa perspicuità logica, in 
questa freddezza ed asciuttezza un certo fascino in- 
tellettuale; ma è certo che con questi soli mezzi 1’H. 
non poteva sperare di agire efficacemente e durevol- 
mente sull’animo del pubblico. Chi s’aspetta da un'o- 
pera filosofica non solo la chiarificazione dell’intel- 
letto, ma il commovimento degli strati profondi del- 
l’anima e l’esaltazione di tutto l’essere, si trova 
deluso leggendo il filosofo dell’Incoscente. 

Sta qui dunque il segreto dell’indifferenza con cui 
fu accolto il seguito dell’opera sua. Il buon successo { 
del suo primo libro, La filosofia dell’Incoscente, fu 
dovuto, più che altro, alla novità e alla magia del ti- 
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tolo. Aggiungiamo che, per quanto egli fosse opposta 


nei sentimenti e nell’apprezzamento della vita ai ro- — |. 


mantici, conservò una specie di romanticismo intel- 
lettuale, per cui si compiacque, con persistenti sforzi 
logici, di trovare un legame fra idee vecchie e oltre- 
passate, e idee nuove e palpitanti di vita attuale. Egli 
non comprese che il fascino di quelle vecchie idee 
stava tutto nel calore e nell’ardore di sentimento che 
l'accompagnava, e che, privandole di questo, non ri- 
maneva d’esse che una spoglia cadaverica. Certo la 
sua vita di recluso, come lo isolò dal mondo, così lo 
isolò dalle sorgenti stesse della vita: non a torto egli 


| sentì, nella sua breve ora giovanile, il prepotente bi- 
| sogno di vivere, per diventare un uomo completo. j 


Il Braun dà la completa lista cronologica delle mol- 
te opere di Eduardo Hartmann, 45 in tutto; l’ultima 


è del 1906, l’anno della sua morte: Das problem des (SA 
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Lebens (Il problema della vita). In tutte si addimo- È i 


stra l'ampiezza veramente prodigiosa della sua cul- 
tura non solo filosofica, ma scientifica, letteraria, so- 
ciale e politica: tutto ciò che poteva essere oggetto 


di discussione e tradursi in concetti astratti non man- 
. . . . . 4 pr” 
cò mai d’interessarlo. Di queste opere noi citeremo 


qui le principali, e quelle che più sono state consul- 
tate nel nostro ‘studio : ? 


— Philosophie des Unbewussten (La filosofia del- e : 
l’Incoscente) 1869, 11% Ed. 1904. di 


® 
I 


Il 


j — Wahrheit und Irrtum im Darwinismus (Verità ed 

«errore nel Darwinismo) 1875. 

— Phdanomenologie des sittlichen Bewusstseins (Fe- 

__momenologia della coscienza morale) 1879. 2* edi- 

| zione 1886. pet 

___— Das religiòse Bewusstsein der Menschheit (La 

| coscienza religiosa dell’Umanità) 1881. 

—- Die Religion des Geistes (La Religione dello 

Spirito) 1882, 2* Ed. 1907. 

| — Die deutsche Asthetik seit Kant (L’Estetica te- 

._desca da Kant in poi) 1886. i 
— Die Philosophie des Schònen (La Filosofia del 

| Bello) 1887. 

De Kategorienlehre (La dottrina delle Categorie) - 2 i 
1896. h 

| — Geschichte der Metaphysik (Storia della Meta- 4 

| fisica) 2. vol. 1899-1900. * 

— Die moderne Psychologie (La psicologia mo- 

derna) 1901. 

. Si cominciò anche a pubblicare, nelle sue varie, , 

parti, un compendio del sistema di Filosofia dell'Hart- 

mann (E. v. H. System der Phil. im Grundriss). 
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CapiTtoLO SECONDO 


POSIZIONE STORICA 
DELLA FILOSOFIA DELL’INCOSCENTE. 


Due grandi filosofie uscite al pari di varie altre 
dal tronco kantiano sorsero nella prima metà del se- 
colo XIX in Germania. L’una, la filosofia dell’/dea, 
era rappresentata dall’Hegel, la quale fino dal suo 
apparire riscosse approvazioni unanimi, dominò in- 
contrastata nelle Università e ifra i dotti, e parve aver 
detto l’ultima parola sul problema metafisico. L’al- 
tra, la filosofia della Volontà, trovò il suo rappresen- 
tante nello Schopenhauer, il cui pensiero dapprima 
fu accolto con grande freddezza, e parve anzi una 
stonatura nella corrente filosofica del tempo, ma in 
seguito cominciò rapidamente a guadagnar terreno, 
mentre la speculazione hegeliana lo perdeva. I due 
sistemi, partendo da principî opposti, arrivavano na- 
turalmente a conclusioni opposte: di qui il carattere 
di polemica fierissima che spesso assume l’opera prin- 
cipale dello Schopenhauer contro l’Hegel, di cui egli 
| deride ad ogni passo la ciarlataneria e la futilità. 

I due pensatori si muovono infatti su di un cam- 
po totalmente diverso. L’Hegel, convinto che l'Idea 
sola costituisca l’Essere del mondo (il quale è solo 
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in quanto è conosciuto), che la logica non si distin- 
gua perciò dalla ontologia, e la dialettica spontanea 
dei concetti sia identica al processo universale 
delle cose, dovea concepir l’universo come un 
tutto necessario, il quale si svolge secondo una ra- 
gione a lui intrinseca, dovea trovar tutto in Natura 
giustificabile e logico, e arrivar quindi all’Ottimismo. 
Lo Schopenhauer invece, ponendo a principio di tut- 
te quante le cose la Volontà, la quale egli conside- 
rava come puro impulso, cioè come forza cieca, as- 
surda, ossia estranea in sè e per sè a qualunque in- 
flusso della Ragione, dovea considerar la creazione 
come un atto inconsulto della follia della Volontà, 
questo mondo come il peggiore dei mondi possibili e 
giunger quindi al Pessimismo. Le due filosofie par- 
\vero rappresentare i due poli opposti dell’Idealismo; 
‘e si poteva a buon dritto credere che nel seno stesso 
di questo, tra Logico ed Illogico, tra Idea e Volontà 
scoppiasse quella medesima lotta, che tanti secoli era. 
durata, e sotto altri nomi dura ancora, fra Materia- 
lismo e Spiritualismo. 

Or bene: il sistema filosofico dello Hartmann si | 
prefigge appunto la conciliazione di queste due sr 
di opposizioni. La filosofia dell’Incoscente vuole so- 
prattutto riavvicinare e fra loro comporre Hegel e. 
Schopenhauer, dimostrando che i due principî da cui. È 
essi partono sono insufficienti, presi ciascuno per. 
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sè, a spiegare la realtà, la quale, per essere spie- 
gata, ha bisogno di tutt'e due egualmente; poichè nè 
il Logico e l’Illogico possono fra di loro riassorbirsi, 
nè l’Idea come conoscenza pura e la Volontà come 
puro impulso reciprocamente immedesimarsi e rien- 
trare l’una nell'altra. L’Hartmann stesso, osservando 
che l’opera capitale dei due filosofi comparve press’a 
poco nello stesso anno, cioè intorno al 1818, cita il 
pensiero seguente dell’Hegel: « Quando due filoso- 
fie compaiono nello stesso tempo, bisogna conside- 
rarle come differenti facce di una verità totale, che 
costituisce il loro fondamento «comune ». Ma prima 
di avere una filosofia veramente comprensiva, biso- 
gnava che i due principî fossero, per così dire, svi- 
scerati l'uno separatamente dall’altro. Quando que- 
‘Sta interpretazione esclusiva ebbe ricevuto tutto lo 
svolgimento di cui era capace, allora si vide bene 
ciò che ciascuno dei due principî poteva e ciò che 
non poteva. 


* 
* * 

In un suo saggio sopra il necessario svolgimento 
della filosofia hegeliana dai suoi principî fondamen- 
tali (1), l’Hartmann distingue in quella una parte 

(1) Uber die notwendige Umbildung der Hegelschen Phi- 


losophie in Gesammelte philosophische Abhandlungen, Ber- 
lin, Dunker, 1872, pagg. 25-50. 
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vera che è il Logico o ideale evoluzionismo, una parte 
falsa che è il Panlogismo o l’Idealismo assoluto. 
Cioè: L’Hegel ha avuto il gran merito’ di riconosce- 
re che il mondo non è altro che la manifestazione 
dell’Idea, la quale si svolge secondo un suo formale 
principio logico, e ciò deve intendersi per Evoluzio- 
nismo logico o ideale: ma egli si è grossolanamente 
ingannato quando ha voluto trarre dall’Idea stessa la 
realtà. Dal grembo del’Idea tutto può derivare, ma 
una cosa le sfugge assolutamente, la realtà. Anche 
lo Schelling dice: Il reale è appunto ciò che il puro 
pensiero è impotente a creare. Insomma l’Hegel, pur 
avendo l'illusione di porre il piede nella realtà, non 
ha fatto che esplorare il regno platonico dell’Idea, 
l’Idea in sè, il suo ansichsein. Per servirmi delle 
Stesse espressioni tedesche dell’H., l'Idea spiega il 
was e il wie ossia l'essenza delle cose, ma non il 
dass ossia l’esistenza. 

Come poteva l’Idea per sè stessa essere travolta, 
dal suo stato olimpico di riposo e di serenità, nel tur- 
bine verticoso dell’esistenza? Per entrare in questo 
ella doveva essere spinta da una necessità dialettica 
a ricercare fuori di sè un principio che la negasse, 
e questo principio non poteva essere che il Non-la- 
gico. Il principio logico viene così a spogliarsi. della 
sua sovranità assoluta, e a riconoscere in faccia a sè 
un principio egualmente vero, egualmente efficace; 
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e dalla combinazione appunto di questi due termini 
estremi ed opposti può solo risultare la verità e la 
‘realtà delle cose. In pari tempo Hegel avrebbe do- 
vuto riconoscere che questo Illogico non è il nega- 
tivo che accidentalmente, vale a dire nel rispetto della 
Logica, ma in sostanza bisogna vedere in esso il posi- 
tivo, che dà al Logico tutta quanta la sua realtà, per- 
chè questo senza di lui sarebbe con tutta la sua provy- 
visione d’idee simile al Nulla. 

L’errore quindi di Hegel consiste nel Panlogismo, a 
ossia nell'avere escluso dal suo sistema il principio 
illogico. Vero è ch’egli cercò d’introdurre con uh ar- 
dito colpo di mano l’illogico e la contraddizione nel 
seno della Logica. Il suo metodo dialettico, che vuo- 
le essere ideale e reale insieme, pone la contradi- 
zione nel seno dell’Idea medesima, come elemen- 
to integrante del processo dialettico: ma in verità la 
contradizione non può scoppiare nel seno dell’Idea 
che sotto l’azione dell’Illogico, che essa trova davan- d 
ti a sè, ma che essa non ha creato. Egli cerca di 
trarsi d’impiccio introducendo pure la categoria del- 
l’accidente, a cui ricorre tutte le volte che le parti- 
‘colarità di un fenomeno rifiutano di lasciarsi spie- 
| gare dal principio logico o per lo meno vi repugnano ; 
ma tanto l’accidente, quanto la contradizione non si 
‘comprendono nel seno del principio logico. Ciò spie- 
ga perchè il passaggio dall’Idea alla Natura sia dal- 
2 


Hartmann. 
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l'Hegel ravvolto in immagini mitiche (l’Idea si sa- 
crifica, abdica, si espande al di fuori ecc.). 
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Noi abbiamo già detto che solo con una determina- 
zione negativa si può chiamare Illogico il principio 
che nega l’Idea e al quale essa deve la sua realtà. 
Considerato in sè stesso, se si vuole determinario 
positivamente, dev’esser concepito come il principio 
del cangiamento, "l'origine e la sorgente del reale, 
la Volontà infine. Eccoci così arrivati al punto di 
partenza dello Schopenhauer, la cui filosofia è con- 
tenuta nella seguente proposizione: La Volontà sola 
costituisce la Cosa in sè, l’Essere del mondo. Ma 

\ con questo solo principio invano lo Schopenhauer 
si affatica a spiegare il proceso mondiale; la Volontà, È 
che è l’assoluto Inintelligibile o Illogico, è infeconda 

senza l’Idea. Malgrado tutto lo splendore del talento, 
la filosofia dello Schopenhauer ha il carattere di una. 
filosofia da dilettante: infatti l'assoluta Inintelligen- | 
za, presa come principio ,dovea generare un sistema 
molto più povero di quello generato dall’assoluta 
Ragione, dall’Idea (1). 


k 


(1) Cf. Philosophie des Unbewussten, 4° Aufl. Berlin 1872 
pag. 417, 781. Da queste parole si vede che nella sua ope 
di conciliazione l’Hartmann dovea pendere più verso 1’Heg Ù 
che verso io Schopenhauer. 
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In un altro suo saggio sopra la necessaria tra- 
sformazione della filosofia di Schopenhauer (1), 
l'Hartmann ne anovera le parti erronee e caduche; 
prima delle quali la dottrina dell’Idea, che s'incontra 
nel III libro del Mondo come Volontà e Rappresen- 
tazione; dottrina, in cui lo Schopenhauer è caduto in 
gravi inconseguenze con sè stesso. Infatti che cosa 
è per lui l’I[dea? Non cesto un principio originario 
ed assoluto come per l’Hegel:, essa non è che un 
atto, una manifestazione della Volontà, poichè que- 
sta sola è il principio ammesso dallo Schopenhauer. 
Rispetto al Volere uno e indivisibile, essa è un par- 
ticolare e in sè semplice atto del Volere: ossia in 
lei la Volontà, infinita, cieca, ancora priva di scopo 
si determina ad un atto espresso e definito. Quindi 
la Volontà sarebbe come la potenza; l’Idea il volere, 
o l’atto determinato della Volontà. 

Ma se la Volontà, come tale, è cieca, come può 
«divenire oculata nel Volere? Se essa, come Volontà, 
è indefinito, irragionevole impulso, come può, nel 
Volere, diventare definita e ragionevole tendenza? 
Come può ciò che è senza scopo darsi uno scopo, 
ciò che è per matura indeterminato determinarsi ? 
Se lo Schopenhauer avesse senza preconcetti esami- 


(1) Uber die notwendige Umbildung der Schop. Philoso- 
phie, (op. cit., pag. 57-70). 9 
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nato il suo Willensacte (atto del volere) vi avrebbe 
distinto due momenti essenziali: il volere come atto 
della Volontà, e lo scopo di questo volere; avrebbe 
riconosciuto che quest’ultimo solamente, non il pri- | 
mo, ha la forma di rappresentazione; che il primo 
solo, ossia il Volere, può essere l’atto della Volontà 
potenziale, ma che il secondo dev'essere un prin- 
cipio autonomo, igualmente necessario, opposto alla 
Volontà; che quindi l’Idea non può nascere dal grem- 
bo cieco e ideativamente muto di quella. 


**x* 


Ma dunque l’Hartmann, ammettendo due prin- 
cipî irriducibili, Volontà e Idea, è forse un duali- 
sta? No: per lui la Volontà e l’Idea sono due fun- 
zioni dello stesso Essere, due attributi di una So- 
stanza unica, ossia dell’Incoscente. L’analogia collo 
Spinoza è manifesta. 

Come lo Spinoza si trovò davanti il dualismo di 
Cartesio tra Pensiero ed Estensione, così l’Hart- 
mann si trova davanti il dualismo tra /dea e Volontà. 
! I termini del dualismo (i due corni del dilemma me- 
i tafisico) non si trovan più nello stesso filosofo, ma in 

due differenti, dei quali l’uno si chiama Hegel, 
l’altro Schopenhauer. Il dualismo si dovea presen- 
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tare in un nuovo aspetto: tra lo Spinoza e l’Hart- 
mann c’era stato il Kant. 

La Sostanza non potea essere più concepita in 
modo statico od oggettivo, ma in modo dinamico o 
soggettivo. Il soggetto, per l'Idealismo posteriore al 
Kant, è il solo principio da noi intimamente vissuto 
come produttore o creatore dell’oggetto. Il duali- 
smo ricomparirà allora nelle stesse viscere del sog- 
getto; i due attributi dello Spinoza diventeranno nel- 
l'’Hartmann due funzioni irriducibili dello stesso Es- 
sere o della stessa Sostanza. © 

Ma, benchè presentata in un nuovo aspetto, l’op- 
posizione è sempre la stessa, quella cioè tra Pensiero 
ed Estensione, fra Ideale e Reale. Tradotti nel lin- 
guaggio post-kantiano, il Pensiero di Cartesio è l’I- 
dea di Hegel, l’Estensione è la Volontà di Schopen- 
hauer. Ma che rapporto ci può mai essere tra 
Estensione e Volontà è Ricordiamo la famosa propo- 
sizione su cui poggia il Monismo dello Spinoza : 
Ordo idearum idem est ac ordo rerum. Ora, come il 
me ncipio delle idee ossia del mondo ideale è il Pen- 
siero, così il principio della realtà, del mondo delle 
cose (ordo rerum) è, per i filosofi successivi al Kant, 
la Volontà. Lo Spinoza, come il Cartesio, considera 
în maniera’ puramente statica ed oggettiva la realtà 
delle cose: la filosofia posteriore al Kant la consi- 
dera invece in modo dinamico, nel suo farsi cioè per 
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virtù del soggetto pensante (il solo principio da noi 
vissuto) che la produce e la crea con un suo fiat, con. 
un atto cioè della volontà. 


sie 


Com'è arrivato l*Hartmann al concetto dell’in- 
A coscente? Per il buon senso ordinario aver delle 
idee, delle sensazioni, ed averne coscienza sono una 
|_»’sola, e medesima cosa. Questa maniera di giudicare, 
si che l’A. chiama ingenua, si trova già in Cartesio ‘ 
|’ (Princ. phil. I. 9), e in Locke (Saggio sull’Intelletto | 
‘umano, lib. II, cap. I) più esplicitamente. Il grande | 
| avversario del Locke, il Leibniz, dovea necessaria- 
| mente essere di opinione diversa, se voleva nello stes- 
197 so tempo salvare le idee innate e l’attività incessante 
del pensiero. L’Hartmann confessa che -la lettura del 
y Leibniz ha avuto su di lui una grandissima effica- 
cia (1). A 
' Però nel nome che porta abitualmente la teoria 
| —leibniziana « delle piccole percezioni » si manifesta | 
già l'errore che, secondo l’H., la inquina. Per il | 
Leibnitz lo Incoscente non costituisce un mondo | 
| assolutamente opposto a quello rischiarato dalla face | 
della coscienza; le sue piccole percezioni sfuggono | 


| (1) Ph. des Unb. ed. cit., pag. 16. 
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alla coscienza solo perchè la loro azione è troppo de- 
bole. Questo alto pensatore adunque, sebbene rico- 
nosca l’importanza straordinaria. delle percezioni in- 
coscenti, che egli si raffigura anzi come il vincolo 
che collega ogni essere particolare col resto dell’Uni- 
verso, non dà all’incoscente il suo vero valore e lo 
confonde con un minimum di coscienza. 

Nelle prime pagine dell’Anéropologia del Kant si 
legge altresì: « Il campo delle.intuizioni e delle im- 
pressioni sensibili, di cui non s’ha coscienza ben- 
chè si possa con sicurezza argomentare che sono in 
noi, vale a dire il campo delle rappresentazioni oscu- 
re nell'uomo e negli animali è un campo illimitato : 
le rappresentazioni chiare non occupano che gli in- 
finitamente scarsi punti che la coscienza illumina ». 
Qui il Kant confonde, a sua volta, due cose assolu- 
tamente distinte, le rappresentazioni oscure e le rap- 
presentazioni inscoscenti. Ma nella Critica della Ra- 
gion pura pare all’Hartmann che egli collochi, senza 
rendersene conto, ifra le rappresentazioni nel vero 
senso incoscenti i concetti puri dell’Intelletto, le cate- 
gorie, come quelle che, pur nella loro applicazione, 
sono del tutto fuori della nostra consapevolezza. 
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Nella psicologia moderna le questioni sul Co- 
scente e l’Incoscente acquistano sempre più impor- 
tanza. 

L'antica filosofia si atteneva volentieri alla super- 
ficie del mondo interiore dove più ‘forte è la luce; 
ma la nuova psicologia scientifica ritiene che ciò che 
v'ha di fondamentale in noi sia appunto ciò che in 
noi v'ha di più oscuro e inafferrabile. Molto spesso 
ella riadduce o tenta di riaddurre i nostri atti o stati 
di coscienza a elementi incoscenti. Qui si potrebbe- 
| o citare i momi dell’Helmholtz, del Taine, del 

Wundt: fra i fisiologi quelli del Laycock e Car- 
du) \ penter, noti per la loro teoria della cerebrazione in- 
coscente. L’Hartmann stesso confessa di aver tro- 
vato tale e quale il suo concetto dell’Incoscente in 
uno psicologo americano di qualche fama anche in 
Europa, nel Carus: il concetto dell’Incoscente, egli 
dice, è presentato da lui in tutta la sua purezza e ben 
distinto da quello della coscienza infinitamente de- 
bole. 

Poichè questo è il punto. Per l’H. una percezio- , 
ne incoscente non è una percezione infinitamente 
debole o subcoscente, alla guisa del Leibniz. Inco- 
scente non vuol dire per lui neanche tutto quel com- 
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plesso di attività fisiche e meccaniche che opera- 
no nel nostro corpo e in ogni organismo; e nem- 
meno quei cangiamenti molecolari, che avvengono 
nel cervello e condizionano l'attività del pensiero, 
costituendone il meccanismo fisico, come intendono il 
Maudsley, il Ribot e l’Ardigò. Il quale ultimo insistè 
molto (Riv. di Fil. Scientifica gen. 1888) sulle di- 
sposizioni inconscie, che determinano il lavoro cogi- 
tativo del pensante, e che questi porta con sè senza 
averne consapevolezza; intendendo appunto con quel- 
le disposizioni inconscie le. modificazioni materiali 
prodotte nell’apparecchio cerebrale per 1’ esercizio 
della sua funzione, e condizionanti quindi l’esercizio 
medesimo. L’Incoscente è invece per l’H. un’attivi- 
tà spirituale, che si manifesta negli esseri vivi ed 
organici (come anche, si vedrà, in tutto quanto il 
mondo), indipendentemente in maniera assoluta dal- 
la loro coscienza, e della quale perciò essi non sanno 
rendersi nessunissimo conto; attività però spirituale e 
non materiale, che si propone di raggiungere uno 
scopo con i mezzi appropriati. 

Essendo, come s’è detto, per l’H., l’Incoscente 
una sostanza, anzi la sola e vera sostanza, esso non 
può essere nè un concetto negativo (incosciente nel 
senso materiale), nè la semplice attenuazione di un 
concetto positivo (il subcosciente del Leibniz); esso 
deve avere un significato assolutamente positivo e 
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pieno; dev’essere un'entità insomma. L’Incoscente è 
lo spirituale senza coscienza; poichè lo Spirito è la 
sostanza, la coscienza non è che una forma (1). 

Un concetto di questo genere l’H. lo trovava del 
resto già pronto nella metafisica postkantiana in Ger- — 
mania, e più precisamente nella cosiddetta Filosofia 
romantica della Natura. Per questa, la coscienza è 
posta non già al principio del -processo mondiale ma 
in fondo; quindi l’Essere che svolgendosi produce 
. l'Universo è nell’origine incosciente, e giunge solo 
nello spirito umano alla coscienza di sè. Perciò l'H. 
riconosce tutti gli elementi del suo Incoscente in 
Fichte, ma soprattutto in Schelling. Il quale ha, 


nelle sue opere, frasi come queste: « L’Incosciente 


(1) L’Hartmann ha scritto anche un libro apposito sulla | 
Psicologia moderna, da noi già indicato nella lista delle 
sue opere principali. In esso, com’era da aspettarsi, egli — 
fa una carica a fondo contro ogni psicologia che abbia per 
solo oggetto la coscienza (Bewusstseinspsychologie); © tor- — 
na a ripetere che l’Incosciente, quale egli lo intende e quale — 
una sana psicologia lo esige, non ha nulla in comune con 
l’incoscente del Leibniz (malgrado i meriti riconosciuti e 
confessati di questo Autore), e neanche con quello del 
Fechner o del Beneke. Il cosciente e l’incoscente, egli dice, 
debbono essere specificamente e non gradualmente distinti 
e formare un contrasto assoluto (Grundriss der Psych. S. 
144). La coscienza appare, in generale, all’H. come qual- 
che cosa di secondario, di passivo, che fin da principio è — 
spinto e sollecitato ad essere da un'attività incoscente. 
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è come il sole eterno nel regno degli spiriti. Egli è 
nascosto dallo stesso splendore ineffabile. della sua 
luce; ma, benchè non possa mai divenire oggetto del 
nostro pensiero, tutte le libere azioni nel mondo ma- 
nifestano la sua presenza ». Lo Schelling anzi nelle 
ultime trasformazioni della sua filosofia si avvicina 
molto alla concezione generale dell’Hartmann, per- 
chè ammette nell’Assoluto un elemento irrazionale, 
qualche cosa cioè che è estraneo al puro pensiero, 
onde nasce nel seno stesso dello Assoluto un dissi- 
dio e una opposizione. 

Anche l’Idea dell’Hegel finchè resta in sè el 
l’ansichsein) deve per necessità essere incoscente : 
essa non arriva alla coscienza che dopo avere, ma- 
nifestandosi come Natura, varcato il passaggio che 
conduce dall’essere in sè all’essere per sè, dopo 
essere infine ritornata a sè stessa, divenendo come 
spirito il suo proprio obietto. L’Hartmann dunque 
non aveva che a rendere esplicito ciò che nella cor- 
rente filosofica dell’Idealismo alemanno era più o 
meno implicito. Anche il principio dello Schopenhauer, 
la Volontà, è una voontà incosciente. L’Hartmann, 
volendo effettuare la conciliazione fra Hegel e Scho- 
penhauer, dovea, a meno di non restare nel duali- 
smo, contro cui egli professa la più schietta antipatia, 
cercare per base l’elemento comune ai principî di 
questi due filosofi, che è appunto l’Incoscienza. 
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Effettuando la conciliazione fra queste due filoso- 
fie, egli doveva anche conciliare le conclusioni op- 
poste a cui esse arrivano, ossia l’Ottimismo e il Pes- 
simismo. Egli osserva giustamente che l’etica asce- 
tica dello Schapenhauer non corrisponde per nulla 
ai bisogni della società moderna, la quale sente in 
sè uno stimolo irresistibile che la spinge sempre a- 
vanti. Essa è smentita continuamente dai progressi 
della vita, della scienza e dell’industria. Una tale 
etica poteva incontrar favore solo nel tempo in cui 
fioriva la letteratura del Welischmerz, del dolore 
mondiale, e dell’Idealismo romantico. Oggi si vive 
dell’idea di progresso, e colla mira a questo non solo 
la scienza si svolge, ma si agitano i problemi pratici 
e le questioni sociali. Già nel 1876 così scriveva un 
pensatore tedesco, il Vaihinger: « Un alito vivo e 
potente è corso per la nostra nazione: una nuova 
vita dello spirito e nuove correnti d’impulsi etici ed 
intellettuali sono sorte: sulle ruine del passato s’in- 
nalzano nuovi edifici, e si hanno fondate speranze, 
anche in filosofia, d'avviarci a un'opera nuova e lumi- 
nosa (1) ». 

Ai tempi dunque dell’Hartmann si affermava già 
prepotentemente la volontà di vivere, negata dallo 


(1) Vaihinger, Hartmann, Diihring und Lange, Zur Ge- 
schichte der deutschen Philosophie im XIX Iahrhundert. — 


. Iserlohn, 1876, pag. 2. 
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Schopenhauer. A questa affermazione bisognava da- 
re riconoscimento filosofico. Un sistema che, come 
quello dello Schopenhauer, predicasse la rinunzia al 
mondo, il ritiro nella solitudine triste dell’Ascetismo, 
non potea aver più fortuna se non nel cuore esulce- 
rato di qualche reietto dalla vita. Bisognava rin- 
sanguare il tronco sterile del Pessimismo col succo 
fecondo dell'Evoluzionismo, e predicare invece della 
ninunzia la completa devozione alla vita. L’Hartmann 
comprese questa ineluttabile necessità, e nella sua 
filosofia abbiamo infatti un tentativo di fusione del- 
l’Ottimismo evoluzionistico col Pessimismo. 

La posizione storica dell’Hartmann è così perfet- 
tamente giustificata, e determinato il suo program- 
ma; vasto programma senza dubbio, se ben ci' rife- 
riamo al tempo in cui fu concepito. Vediamo ora bre- 
vemente come egli sia riuscito ad attuarlo nella sua 
filosofia teorica, morale, estetica e religiosa. 


CAPITOLO TERZO 


LA FILOSOFIA TEORETICA 
DELL’INCOSCENTE. + 


(Fenomenologia e Metafisica) 


La filosofia teorica dell’Incosciente si divide in due 
parti: la Fenomenologia e la Metafisica. Prima di 
svolgere il lato metafisico del suo principio, dovea # 
l’Hartmann dimostrarne la realtà fisica, ossia l’esi- 
stenza fenomenica; e poichè l’Incosciente è in sè 
volontà e idea, dovea dimostrare l’esistenza di una 
volontà e d’una idea incoscienti, contro l’opinione 
comune, che non crede separabili questi due concetti 
dalla coscienza; il che significherebbe, fisiologica- 
mente, che la volontà e l’idea non sono separabili 
dal cervello. Invece gli esperimenti fisiologici prova- 
no che una rana decapitata, dopo essere stata al- 
cuni momenti immobile in seguito al trauma opera- la 
torio, compie una serie di movimenti ben coordinati, 
cui non si può rifiutare l’epiteto di volontari. Nella 
rana bisogna dunque ammettere accanto a una volon- 
tà cerebrale una volontà spinale. Nei centri ganglio- 
nari stessi dobbiamo ammettere l’esistenza di una 
volontà indipendente. Se si taglia un insetto in due, 
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si vede la parte inferiore continuare l’atto della ri- 
produzione: se si divide in due tronchi la formica 
australiana, si vedono le due metà voltarsi animo- 
samente l’una contro l’altra. Si deve anzi ricono- 
scere l’esistenza della volontà anche in quegli esseri 
microscopici, dove l’occhio dell’istologo non ha sco- 
perto traccia nè di muscoli, nè di nervi, ma solo ma- 
teria protoplasmatica, e che pure compiono tali mo- 
vimenti coordinati da escludere ogni ipotesi di azio- 
ne riflessa nel senso puramente fisiologico. 
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L’H. dimostra del pari l’esistenza negli esseri 
pei d’idee incoscenti. Io voglio, p. es. solleva- 
re il mio dito: è la volontà quella che agisce diret- 
tamente su di esso? No: perchè, se interrompo il | 
decorso del nervo, il dito non s'alza più. L'esperien- _ 
za scientifica insegna che solo l’estremità centrale 

| delle fibre nervose può ricevere l’impulso volonta- 
nio. Or dunque: ogni movimento volontario suppo 
ne l’idea incosciente del posto che occupano nel 
cervello le radici dei mervi motori corrispondenti. 
Questa è la ‘teoria dell’H., che fu presa in scherzo 
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scente dimostra la sua maravigliosa attività, quello 
degli istinti, e l’Hartmann lo percorre colla più ma- 
nifesta soddisfazione, dimostrando che essi non si 
possono spiegare nè colla organizzazione fisica nè con 

n meccanismo cerebrale e mentale disposto dalla 
natura. Agli istinti si ricollega un’altra specie im- 
portante di atti, quella dei cosiddetti dai fisiologi 
atti riflessi: importantissima perchè anche il movi- 
Mento volontario cosciente si riduce a una combina- 
zione di movimenti riflessi, che sfuggono alla co- 
scienza cerebrale. 

Oltre a dominare i fenomeni dell’istinto e dei 
riflessi, l’Incoscente domina anche quelli della virtù 
‘curativa (vis curativa) della Natura. Tagliate a un 
fl polipo i suoi tentacoli, a un verme la sua testa: dopo 
lun certo’ tempo accadrà la rigenerazione di questi 
Grgani. Dove si può trovare la ragione di questo fat- 
“to, se non nell’idea incoscente degli organi che son 
necessari a formare un dato tipo specifico ? 

Quest’idea incosciente del tipo specifico dev’esser | 
presente in ogni minima parte di certi animali, p. e., 
‘nelle idre, le quali per quanto siano sminuzzate si _ 
‘rigenerano sempre da ciascun frammento. Anche 

nell'uomo, nella cicatrizzazione dei tessuti divisi e 
nella ricostituzione della loro continuità, nella forma- 
zione del neoplasma e nelle reazioni che succedono + 
ad ogni malattia, si svela quella maravigliosa attività, — 
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che, obbedendo all’idea incosciente del tipo speci- 
fico e dei mezzi propri in ciascun caso ad effettuare 
il fine supremo, dispone tutte le condizioni che deb- 
bono ricondurre l'organismo al suo stato normale. 

E’ facile vedere come gli istinti, i moti riflessi, 
le azioni medicatrici della natura sono tutte forme 
di una grande attività, che ben si può chiamare orga- 
nogenica (generatrice di organi), la quale opera sen- 
za coscienza ma con assoluta prontezza e sicurezza. 
Infatti l’istinto è un impulso ad agire: ora come po- 
trebbe aver luogo questo impulso senza ché siano 
formati gli organi o gli strumenti d’azione? Senza 
i moti riflessi non sarebbe possibile la digestione, la 
respirazione, e, in genere nessuna delle funzioni or- 
ganiche e intellettuali, perchè, come s’è detto, i 
moti riflessi dominano la vita cosciente e incosciente 
dell’individuo: la funzione nutritiva è in sè stessa 
identica alla rigenerazione delle parti organiche, es, 
sendo una somma di neo-formazioni infinitamente pic- 
cole. 


Mo 


L’H. non ammette diversità di essenza fra l’uomo 
e gli animali. Le forme fondamentali della vita so- 
no le stesse negli uni e negli altri. Ma anche nelle 
forme più alte e caratteristiche dell'attività spirituale 
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propriamente umana si manifesta l’opera dell’Inco- 
scente; anzi esse non sono spiegabili senza questa. 
Prendiamo ad esempio il carattere. La volontà non 
manifesta giammai la sua azione senza essere stimo- 
lata da una causa che dicesi motivo. Il motivo non 
è però la causa efficiente della volontà, non ne è che 
la causa occasionale. Esso spiega solo l'atto deter- 
minato della volontà, ma non la potenza stessa gene- 
rale del volere, che opera nell’individuo come for- 
za latente. Il motivo che determina la volontà all’atto 
prende sempre la forma di un'idea. I motivi però 
non agiscono nello stesso modo.in tutti gli individui; 
perchè allora si potrebbe. fare una tavola sinottica, in 
cui da una parte si potrebbero mettere i motivi, dal- 
l’altra gli atti del volere corrispondenti. 

Se si sapesse come un uomo risponde all'impulso 
di tutti i motivi possibili, si conoscerebbero tutte le 
particolarità della sua natura, si conoscerebbe il suo 
carattere. Il carattere è dunque la maniera con cui 
l’anima reagisce ad ogni classe di motivi.. Ma come 
Si compie questa reazione della volontà al motivo, 
questo conflitto dei desideri che mette capo a un risul- 
ato unico? Noi non lo sappiamo: non conosciamo 
che il punto di partenza (motivo) e il punto d° arrivo 
di (azione della volontà). La coscienza non sa nulla del- 

 l’intimo e misterioso processo per cui quell’azione si 
| compie: esso si effettua nella notte dell’Incosciente, 
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e nel suo recondito ‘laboratorio l’occhio nostro non 
può penetrare. Là si forma quell’io pratico cui. si 
attribuisce il merito e il demerito. 

La coscienza non solo non coglie il processo per 
cui la volontà si decide a un atto; ma, pur quando 
ella crede di aver ponderato tutti i motivi e di aver 
presentato la ragion sufficiente per una certa deter- 
minazione, può trovarsi davanti a un atto delia vo- 
lontà diverso od opposto a quello che essa si aspet- 
tava. Noi non possiam dunque conoscere la nostra 
volontà che dall'azione; finchè non si arrivi a questa, 
la nostra volontà è ignota a noi medesimi : il polso 

i, della volontà è l’azione. 
ISF: seguita con molta cura a raccogliere le mani- | 
festazioni dell’Incoscente nelle varie (forme dell’atti-. 
vità spirituale. Un altro dei campi in cui egli si sof 
ferma con larghezza e compiacimento è quello del 
genio, specialmente del genio artistico. Fino da tempi 
più antichi l’ispirazione artistica è stata considerat 
N come qualcosa di divino, di soprannaturale. Infa 
l'uomo di genio riceve le sue ispirazioni e le subisce 
senza averle volute; gli sforzi della coscienza per 
provocarle sono inutili; Ja coscienza gli servirà po ; 
col mezzo della riflessione per i particolari dell’opera 
d'arte; ma l’oggetto di questa egli lo riceve all'im- 
provviso, quando meno se l’aspetta, da una poten 
maravigliosa, che agisce in lui nella notte profon 
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del suo spirito, dall’Incosciente. Ciò che vi ha di 
obiettivo nell’intuizione dell’artista dev’'esser prodotto 
in lui senza coscienza. 

Qui l’Hartmann non fa che ripetere ciò che aveva 
già detto lo Schelling; come ripete lo Schopenhauer 
per ciò che riguarda l'essenza dell'Amore sessuale. 
L'Incosciente nella sua intuizione infallibile vede che 
solo dall’accoppiamento di due determinati individui 
potrà nascere un nuovo essere, che rappresenti nel 
miglior modo possibile il tipo della specie. Quei due 
individui si appartengono quindi per la volontà inerol- 
labile dell'Incosciente : non importa ‘che convenienze 
sociali, opposizioni di famiglia, diversità di carattere 
li separi; una legge fatale di cui essi non sanno ren- 
dersi conto ii avvicina. Un terzo essere che vuol af- 
facciarsi alla vita è quello che impone ai due amanti 
di unirsi, ‘e tutto quello scambio ardente di sguardi 
che si accende fra due innamorati fin da quando 
s’incontranò per la prima volta, non è che un dialogo 
muto e incosciente fra loro sulla possibilità di creare 
un nuovo individuo, nel quale i difetti dell'uno siano 
compensati dai pregi dell'altro. L’Incosciente è qui il 
Genio della specie (1). 


(1) L’Hartmann, sebbene nell’interprétazione dell'Amore 
segua lo Schopenhauer, giudica la donna e il matrimonio in 
modo affatto diverso da lui. E’? noto come lo Schopenhauer 
disistimasse il sesso femminile. Secondo lui le donne son 
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Anche nel consapevole pensiero, logico e concet= 
tuale, l’Incosciente ha parte grandissima ed essen- 
ziale. Il pensiero non può esercitarsi senza quei prim- 
cipî e quelle norme razionali che costituiscono la sua 
essenza e la sua dignità (l'a priori kantiano): ora 
queste forme, questi principî, queste categorie in una 
parola, son formate in lui prima d’ogni esperienza, 
prima di ogni coscienza: sono dunque date dall’In- | 
cosciente. ‘ 

Pagine molto interessanti ha anche l’H. sull’In-. 
cosciente nella storia, mostrando che in questa, men-. 
tre ciascuno crede di lavorare per sè, lavora per ill 
progresso dell’umanità; dal conflitto degli interessi: 
particolari e nazionali risulta il bene universale. Ciò 
vuol dire che tutta quanta l’attività dello spirito umal 
no, non si esaurisce nella attività cosciente; che v'hé 


fatte per commerciare colle nostre debolezze, colle nostri 
follie, ma non colia nostra ragione : esistono fra loro © 
uomini simpatie di epidermide, pochissime d’animo e @ 
carattere. Invece l’Hartmann usa sempre favorevoli espre: 
sioni verso la donna : le riconosce il divino istinto del p 
dore : la idealizza come madre alla culla del suo bamb 
L’« Eterno femminino» è nella giovinezza di ciase 
uomo un complemento necessario : l’uomo ha bisogno 
creare una famiglia, e fuori di questa non si può trov 
quella poca felicità raggiungibile nel mondo. L’H. 
infatti, come già fu detto, intimamente la vita di fa 
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in esso un quid oscuro, inconsapevole, il quale, es- 
sendo identico in tutti gli uomini, ne indirizza gli 
atti ad uno scopo unico, ad insaputa della loro vo- 
lontà. Senza attribuire una realtà obiettiva allo spirito 
universale (Gesammigeist) non ci potrebbe essere nè 
un consenso nè un piano nella storia : questo spirito 
universale è superiore ed estraneo alla coscienza dei 
singoli, individui o popoli; esso è identico dunque 
‘coll’Incosciente. La cui azione è poi sommamente vi- 
sibile nei fenomeni del Misticismo. 

Tutti i mistici infatti si sono creduti ispirati da = 
Dio: essi han per regola di strascurare gli insegna- i 
menti della scuola, la saggezza umana, la parola scrit- 
ta, e non affidarsi che al solo lume interiore, alla i 
estatica immersione nello spirito divino : essi credono 
alla rivelazione immediata della verità, a quella che i 
lo Schelling chiamò intuizione intellettiva, strumento n 
indispensabile di ogni filosofia trascendentale. | 

Si potrebbe trovar strano che fin qui, nella fe- 
nomenologia dell’Incosciente, si sia parlato sempre 
di volontà e d’idee, ossia di fenomeni volitivi e cono- 
scitivi, e non mai del sentimento, il quale è pure 
parte costitutiva ed essenziale della vita psichica. Si 
risponde che per l’H. i fattori fondamentali dello 
spirito sono due, la volontà e l’idea (siano essi co- | 
scienti o incoscienti); il sentimento si deve dunque 
ad essi ridurre. Lo Schopenhauer aveva già conside- 
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rato i due poli opposti del sentimento, il piacere e il 
dolore, l'uno come soddisfazione, l’altro come cor- 
trariamento della volontà: il piacere è insomma vo---® 
lontà soddisfatta, il dolore volontà contrariata. L'H. 
accetta (e non potea farne a meno) questa teoria; ed 
aggiunge per conto suo che i sentimenti non si posso- 
no comunicare, se non per quanto si risolvano e si 
traducano in idee. Vuol dire che queste idee erano 
contenute nel sentimento in maniera incoscente, al- 
trimenti la traduzione non si sarebbe potuta tare. E' 

vero che rimane sempre nel sentimento un residuo 
intraducibile e quindi incomunicabile : ma, se anche 
questa ultima traduzione si potesse fare, si avrebbe È 
allora tutto il mondo del sentimento tradotto in idee. 


* 


Ammettendo come solo principio lo Spirito (benchè 
Sprovvisto di coscienza), l'’H. deve nella sua Metafi- 
Sica dell’Incoscente ridurre a quello la Materia. E 
la riduzione non gli costa molta fatica, riducendo pri- 

ma, col consenso della fisica moderna, la materia a 
forza od energia, a puri centri dinamici insomma; 
e distinguendo poi, nella forza o nell’energia, la ten+ 
denza a produrre un movimento e lo scopo di questa 
tendenza che è il movimento nella sua determina- 
tezza. Ora la tendenza ci riporta alla volontà, lo scopo 


’ 
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alla idea, incoscienti senza dubbio, l'una e l'altra, 
poichè si tratta di centri dinamici o entità cosiddette 
materiali. 


Già il Leibniz aveva dimostrato che non si può 
pensare la sostanza se non per via della forza, e la 
forza non si può pensarla se non per imitazione 
o analogia coll’anima e quindi collo spirito (inteso 
alla maniera dell’Hartmann). E anche il Leibniz avea 
gia distinto in ogni monade o sostanza materiale 
qualche cosa di analogo alla percezione (idea) e al- di 
l’appetito (volontà), per cui essa passa da uno stato 
a un altro (legge del cangiamento, che fa l’individua- 
lità di ogni sostanza particolare). 

Ma il problema più grave che si presenta all'H. Ù 
nella sua Metafisica dell’Incoscente è quello della 
Coscienza. Lo Spiritualismo, inteso nel senso più co- 
mune della parola, non ha incontro a questa difficoltà, 
perchè pone il fatto di coscienza come qualcosa di irri- 
ducibile, di primitivo, da cui deve partire tutta quan- f 

D 
il 


ta la sua speculazione. Invece l’Hartmann si trova ‘ | 
i press’a poco nelle stesse condizioni del materialista, 4 
il quale è obbligato a trarre la coscienza dall'inco- 
Sciente; ma per l’Hartmann quest'ultimo è un prin- 
cipio spirituale, per il materialista è la pura attività 
della materia, oltre la quale egli nulla vede ed am- 
mette. Parrebbe che per questo verso l'’H. abbia un 
vantaggio, ed è vero; è più facile trarre la coscienza 
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da un principio spirituale comunque inteso, che da 
un principio puramente materiale. Ma il vantaggio 
è forse compensato da uno svantaggio che il mate- 
rialista non ha. Poichè la materia non prevede la co- 
scienza, che non è d’essa se non uno svolgimento 
o un prodotto, come tutti gli altri fortuito (nel rispetto 
teleologico) : lo Spirito incoscente dell’Hartmann, ap: 
punto perchè spirito, deve invece prevedere la co- 
scienza. E prevedere la coscienza non è già supporla 
nell’Incosciente stesso, che così verrebbe a perdere 
la sua natura? Poichè come si fa a prevedere la 
coscienza senza in qualche modo essere già coscienti è 
Nell'Incosciente vi sono due attività fondamentali, 
l’Idea e la Volontà, associate indissolubilmente fra di 
loro, tanto che niente è in lui conosciuto che non sia 
voluto, niente voluto che non sia conosciuto. L'Idea 
è nell’Incoscente prigioniera a perpetuità del Volere; 
ma, fortunatamente per la salvezza del mondo, 
la sua liberazione è possibile per mezzo della coscien- 
za. La Storia ci dimostra che lo scopo finale di ogni 
progresso è il massimo svolgimento della coscienza; 
ma la salvezza del mondo, il fine del processo cosmico. 
consiste nell’emancipazione dell'intelletto dalla w60= l 
lontà. Ora, se questa perfetta e compiuta emancipa? 
zione non si può ottenere che col massimo svolgi 
mento della coscienza, è chiaro che l’essenza di ques 
sta non può consistere, ifin da principio, in altro, che 
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in tale emancipazione. La coscienza non è altro che 
il distacco dell'idea dal fraterno seno della volontà, 
e lo stupore doloroso, la protesta della volontà contro 
tale distacco. Il quale è però necessario come una vit- 
toria e un’affermazione del principio logico, che ri- 
conoscendo la illogicità ossia l'assurdità del perpetuo 
volere, mira alla definitiva liberazione del mondo. 
Così nello Schopenhauer come nell’Hartmann la 
coscienza sorge nello stesso modo ed ha lo stesso 


scopo, il trionfo del principio logico, l'emancipazione. 


dell’Idea della servitù del Volere. La definizione della 
coscienza coincide in ambedue colla definizione del 
dolore; volontà insoddisfatta, volontà contraddetta: il 
principio logico, riaffermando la sua indipendenza dal 
volere, non esita a contradirlo, e con ciò si genera 
un contrasto nel seno dell’Incosciente. Ma il dolore 
che nasce da tale contraddizione e da tale contrasto 
è quello che salva e libera il mondo dalla tetra follia 
dell’esistenza. 

Poichè l’esistenza è, per l’Hartmann come per lo 
Schopenhauer, un male, una sventura, una calamità; 
assurda è la Volontà di vivere. L’H. non crede collo 
Schopenhauer e col Leopardi che il dolore sia il volo 
positivo al mondo; è anzi arbitrario prendere per posi- 
tivo il piacere o il dolore, come è arbitrario prendere 


per positivo il lato destro o sinistro dell’ascissa. Che 


il piacere sia sempre negativo e risulti sempre dalla 
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cessazione del dolore è smentito dall’esperienza; nei 

piaceri puri del senso, in quelli dell’arte e della 

scienza, non si saprebbe dire dove si nasconda la vo- 

lontà, la quale, finchè non abbia la sua soddisfazione, 

dovrebbe assicurare il dispiacerè. Qui la volontà sorge | 

dunque nello stesso momento in cui è soddisfatta, e 

perciò non ha il tempo di scendere sotto allo stato di 

* perfetta indifferenza: così può avvenire che si passi 

da un piacere a un altro senza intervallo di dolore. 

- Ma ciò importa ben poco. Facendo un serio computo 

dei piaceri e dei dolori nella vita, si vede subito 

| che la somma dei dolori eccede di gran lunga la 

| somma dei piaceri: la sfera del bene è minima ri- 

| spetto alla sfera del male. La vita non val dunque 

la pena di esser vissuta: la tesi dello Schopenhauer j 

nel suo lato essenziale resta tremendamente vera. di 
L’Hartmann perciò intraprende una critica ineso- | 

rabile e distruggitrice di tutto quello che l'Umanità j 

ha creduto finora suo patrimonio di felicità, e che 

pur tuttavia l’Evoluzione cosciente a poco a poco 

fi | travolge fatalmente con sè, come splendide illusioni 

superate per sempre. Egli distingue tre stadî dell’Il- 

 lusione: nel primo la felicità è concepita come un 

bene che può essere raggiunto da ciascun individuo, 

‘nello stato presente del mondo, sulla terra: nel se- 

‘condo la felicità è concepita come raggiungibile in una 

vita trascendente dopo la morte, nel terzo la felicità 
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IN 


è concepita come conseguibile nell’avvenire del pro? 
cesso cosmico. Il primo stadio rappresenta l'epoca 
greco-romana, il secondo l’epoca cristiana, il terzo 
l'epoca moderna: essi si succedono dunque storica- 
mente. Or bene, l’Hartmann dimostra che in tutt'e 
tre gli stadî la felicità non è stata mai raggiunta, anzi 
è rimasta sempre irraggiungibile. Altri stadi non sono 
.pensabili, non sono possibili: è dunque dimostrato 
dalla storia che la felicità è un sogno vano, un’in- 
gannatrice chimera. 

Bisogna dunque augurarsi la redenzione da un'esi- | 
stenza, che, non potendo raggiungere il suo scopo, 
è irragionevole e assurda. Ma in che modo? Forse 
col suicidio morale, coll’ascesi dello Schopenhauer? 
No: il suicidio morale ossia l’ascesi non differisce 
sostanzialmente, checchè ne dica lo Schopenhauer, 
dal suicidio fisico: sparisce l’individuo, ma resta 
la specie, resta il genere, resta l’Essere: non sî 
spenge che una favilla, una scintilla nel gran roveto NI 
ardente della Volontà. La vera redenzione del mondo 
non può essere individuale, ma universale; non può i 
essere al principio, al mezzo, o in un momento 
qualunque, ma alla fine dellé Evoluzione cosmica. , 

La Storia mira al massimo svolgimento della co- 
scienza, cioè all’'emancipazione completa dell’Idea | 
dalla Volontà. Ma il maggiore svolgimento possibile 
della coscienza deve portare con sè la formazione 
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| d’una coscienza pessimistica dell'Umanità, nella quale 
l’Idea avrà spezzato tutti quanti i legami che la tene- 
vano avvinta al Volere, e tolto ogni forza a tutti 
quegli istinti e tranelli di cui si serve la Volontà per 
attaccare alla vita. Essa allora genera un volere di 
contradizione o negativo, che toglie alla Volontà posi- 
* tiva tutta la energia di cui ella dispone. L’Idea non 
può, come credeva lo Schopenhauer, essere diretta- 
| mente il quietivo della Volontà: essa può solo ge- 
|_—nerare un volere opposto, e se l’opposizione fra i due 
voleri è matematicamente rigorosa, si ha la neutra'iz- 
zazione del Volere. 
A —_—Perchè questa soppressione totale del Volere riesca, 
bisogna che la parte più considerevole dello spirito 
| incosciente che si manifesta nel mondo si concentri 
nella umanità; perchè altrimenti il suo volere nega- 
tivo non sorpasserebbe la somma del rimanente volere 
positivo manifestantesi come natura organica ed inor- 
ganica. La coscienza pessimistica dell'umanità deve 
dunque rappresentare la maggior parte del Volere rea- 
lizzato nel mondo. Il che finirà col dovere avvenire, 
«perchè l’uomo riduce di più in più il numero degli 
i animali e dei vegetali, e la popolazione del globo può 
È 


sì 


crescere ancora di molto; inoltre lo spirito che si 
manifesta in un uomo colto è infinitamente superiore 
«a quello d’un animale o d’una pianta. 

L’Hartmann crede dunque alla possibilità di un 
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suicidio cosmico, per mezzo dell’accumulazione di 
tanto volere negativo nella coscienza dell'umanità, da 
| superare la somma di tutto il rimanente volere posi- 
tivo che sì manifesta nel mondo. Questa accumula- 
zione non può prodursi casualmente in un tempo o 
in un altro, ma alla fine del processo cosmico, quando © 
la storia avrà detto la sua ultima parola, la coscienza 
| dell’umanità avrà raggiunto il maximum del suo svol- 
gimento, e i popoli della terra comunicheranno assai 
. facilmente fra di loro per poter prendere nel mede- 
simo tempo una decisione comune. Allora l’insensato 
carnevale della vita avrà un termine, il volere posi- si 
tivo sarà neutralizzato dal volere negativo, e l’Essere 
S’inabisserà nel grembo del Non-Essere come un 
‘angoscioso fantasma. Di 
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Qual è il principio pratico, direttivo dell’ attività 
individuale, che si può ricavare dalla concezione teo- 
‘ rica del mondo che noi abbiamo esposta? Bisogna de- 
dicarsi intieramente al processo evolutivo in visia del 
sua fine, la redenzione universale. 
L’uomo deve fare i fini dell’Incoscente fini della 
propria coscienza; lungi dal rinunziare vilmente alla 
Vita, egli deve consacrarvisi intieramente, per servire, 
«Secondo le sue forze, al processo cosmico, alla finale 
liberazione dal dolore. Il timore di prolungare inde- 
finitamente uno stato doloroso è stimolo potentissimo 
all’azione: ciascuno deve, coll’opera sua, portare una 
pietra a quel grande edifizio che è la formazione 
di una coscienza pessimistica dell'Umanità, concor- 
de nel desiderio e nel proposito dell’annullamento. 
Bisogna riconciliarsi con la vita, ripristinare l'istinto 
nei suoi diritti, e proclamare provvisoriamente la vo- 
lontà di vivere, come l’unico mezzo per arrivare alla 
finale negazione del volere, 
Ma prifha d’arrivare a questa convinzione, la co- 
scienza morale degli uomini ha dovuto percorrere 


diversi stadî. Essa ha avuto dunque, per dirla hege- 
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50 
lianmamente, la sua fenomenologia. C'è stato anzi un 
periodo in cui la coscienza, pur avendo trovato un 
criterio direttivo delle sue manifestazioni, è rimasta 
fuori della moralità. Questo è il periodo della Pseudo- 
morale egoistica. Siccome la volontà è, per così dire, 
il nocciolo di tutta quanta l’attività pratica umana, 
l’uomo dovea dapprincipio proporre come scopo alle 
sue operazioni il soddisfacimento di questa sua vo- 
lontà, nel quale appunto consiste il piacere. La volon- 
tà dell’uomo è per natura eudemonistica, € individuale 
eudemonistica perchè egoistica. Ecco i Cirenaici, ecco 
Epicuro. Ma Epicuro limita già la ricerca sfrenata 
del piacere col principio intellettuale della prudenza. 
Ecco gli Stoici; anch'essi, malgrado l’apparente con- » 
trasto .coll’Epicureismo, ricercano la felicità, e la 
pongono in quello stato d’imperturbabilità e serenità 
che l’esercizo della virtù assicura al saggio. Anche Ari- 
stotele non esce colla sua etica dal campo individuale- 
eudemonistico; la somma felicità per l’uomo sta nel 
godimento intellettuale del sapere, concetto ripreso 
nella filosofia moderna dallo Spinoza, per cui il 
sommo bene sta nel conoscere, e più precisamente 
nella conoscenza intuitiva di Dio (amor Dei intelle- 
ciualis). n; 
—— Ma la morale individualistica non riesce a trovare 
un principio che sia acettabile e accettato da tutti. 
Spinoza era portato alla contemplazione; un altro è 


LE IT) 4 


I 
9 L] 


CAP. iV, « ‘LA FILOSOFIA MORALE E RELIGIOSA 5] 


portato all'amore, un altro ai piaceri conviviali: tra- 
hit sua quemque voluptas. Inoltre dall’individualismo 
puro e semplice non si possono dedurre i doveri del- 
l’uomo verso la società e i suoi simili. Ma, quello che ‘ 
è più, l’uomo s’accorge presto che nessuno dei prin- 
cipî da lui escogitati, nessuna delle norme da lui 
più caldeggiate e raccomandate, vale a fargli trovare 
sulla terra quella felicità di cui egli andava in cerca. 
Dal I stadio. dell’Illusione si passa allora al II. 
Da una morale positiva-eudemonistica-terrena si passa 
col Cristianesimo a una morale positiva-eudomonistica- 
I trascendente. Lo stimolo dell’eudemonismo trascen- 
dente assume aspetto di moralità rispetto all’eudemo- 
nismo terreno: esso impone la rinunzia a una piccola 
gioia in questo mondo per goderne una infinita nel 
cielo; per un tenue bene perduto se ne promette uno | 
infinitamente grande. Se non che l’uomo presto si con- È 
vince che la fede in una sopravvivenza individuale è 
(mal certa, mal certa la fede in un mondo sopranna- 
ij turale avvenire. Egli ha bisogno di un principio che ci 
lo guidi in questo mondo, il solo che si apra e sveli i 
(> alla sua esperienza. 
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Il campo dell’Eudemonismo individuale non è an- 
cora percorso in tutta la sua larghezza. Riuscito 
vano e illusorio nel suo aspetto positivo, si poteva 
saggiarlo nel suo aspetto negativo. Già Socrate stesso, 

i Cirenaici, Epicuro stesso, per un parlare degli 

Stoici e dello Spinoza, riconobbero che ci si avvicina 

più alla felicità colla rinunzia che col darsi in braccio 

ai piaceri. Ma quello che rappresenta meglio l’aspetto 
negativo nella morale positiva-cudemonistica-terrena è A 

il Cinismo: in quella trascendente invece anticamente 

il Buddismo, modernamente lo Schopenhauer colla dot- © 
trina dell’Ascesi, che è una specie di suicidio morale 0 

di mortificazione volontaria. Con queste dottrine siamo 
ancora, malgrado l’apparenza contraria, sempre nel 
campo dell’Egoismo, poichè non si mira che a risol- 

vere, sia pure in maniera negativa, il problema 

della felicità individuale; ma già si fa strada un prin-. 8 
cipio importante, che contiene in germe il supera- 
mento dell’egoismo: la negazione di sè stesso. 

Poichè la Morale, a parlar propriamente, non può 
nascere che colla morte dell’egoismo è la negazione 
di sè stesso. Ma prima d’arrivare alla Morale, l’uomo 
dovea passare attraverso a un altro stadio della Pseudo» 
moralità, quello dell’Eteronomia. Considerando che 
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egli non è in grado di raggiungere da solo il suo scopo i 
nella vita, cerca fuori di sè un appoggio al quale fi- i 
darsi, una guida che garantisca la meta a chi le si 
abbandoni ciecamente. E’ questo il principio morale 
dell’autorità. j 

Principî di morale autoritativa possono diventare: 
1° la famiglia; 2° la Jegge dello Stato; 3° il costume; 

,4° l’autorità ecclesiastica, 5° la volontà di Dio. Ma 
l’Eteronomia non può essere che provvisoria nella 
vita dell’uomo: non l’autorità, ma la coscienza è la 
vera fonte e la scaturigine prima delle sue convin- 
zioni ed azioni. Prima di arrivare alla vera mofale 
obiettiva, l’uomo percorre ancora tutti gli stadî possi- | 
bili della morale subiettiva, saggiando tutti i principî | 
che la coscienza individuale: gli può suggerire. Subiet- 
tivamente parlando, di tre generi possono essere gli 
stimoli della moralità : estetici, sentimentali, raziona- 
listici. Avremo dunque tre categorie di principî mo- \ 

| rali : il principio del gusto morale, il principio del sen- 
timento morale, il principio morale della ragione. 
Quest'ultima culmina nell’idea di fine, cosciente in 

| essa, incosciente nelle altre due, poichè il sentimento, 
come abbiam già veduto, si riduce per l'Hartmann | 

‘a un complesso di idee incoscenti. È 

: | Il valore morale di ogni azione è proporzionato È 

A dunque al suo valore teleologico. Ogni fine serve di 

mezzo a un fine superiore; si deve per ciò arrivare — 
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ad un fine che sia l’ultimo di tutti, cioè il fine supre- À 
mo, L’idea di fine nella morale egoistica è cosciente, 
e questo fine è l’individuo. La morale estetica, quella 
sentimentale e quella razionale sono tutte quante domi- i 
nate ugualmente dall’idea di fine, cosciente o inco- i) 
sciente, ma terminano anch'esse, come la morale egoi- 
Stica, col riconoscere che questo fine non può essere 
l'individuo, cioè colla più solenne smentita dell’egoi- 
smo. Non c’è dunque che una via per la soluzione del 
problema: poichè è assurdo proporsi il proprio bene, 
proponiamoci il bene degli altri. Non cerchiamo più 
la nostra felicità, ma quella dei nostri simili: dall’Eu- 
demonismo individuale passiamo all’Eudemonsimo so- 
ciale. La morale estetica, sentimentale e razionale non 
è che una specie di compromesso col quale l’uomo 
cerca di giustificare sempre meglio la sua azione dal .d 
lato individuale, avvicinandosi però sempre più all’al- 
truismo. Essa apre dunque il passaggio dalla morale 
Subiettiva alla morale obiettiva. 


*** 


Ma anche l’eudemonismo sociale ossia il principio 
obiettivo della felicità comune e generale degli uomi- 
ni, la maggior ifelicità possibile del maggior numero 
possibile (Bentham e Stuart Mill), la divisione della 
felicità in parti uguali fra tutti (Comunismo,Sociali» 
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smo) svela ben presto la sua insufficienza. Poichè 
esso riesce a un contrasto insanabile col progresso 
della cultura, collo svolgimento dello spirito. La cul- 
tura non si salva se l’eudemonismo sociale non si 
subordina al concetto di progresso e alla legge di 
evoluzione. L'uomo si era illuso cercando la sua fe- 
licità individuale; ora nel III stadio dell’Illusione, 
s’illude cercando la felicità comune e generale di tutti 
gli uomini, della società umana. Più l’uomo progre- 
disce, più crescono i suoi bisogni: più le società. _ 
progrediscono, più i bisogni si allargano e diventano 
generali. Ma così si fanno sempre più difficili le sod- 
disfazioni di questi bisogni, e così cresce sempre più 
il malcontento. ) 
La ferrea legge dell’Evoluzione non ha maggior 
riguardo alla felicità sociale che alla felicità indivi- 
duale degli uomini. La moralità consisterà dunque nel 
dedicarsi obiettivamente agli scopi dell’Evoluzione, 
rinunziando a qualunque idea positiva®di felicità, sia 
individuale, sia collettiva, sia presente, sia futura. Ma 
la morale obiettiva mette capo necessariamente a una | | 
morale assoluta. Poichè non ci si può dedicare pie- 
namente se non a ciò che pienamente si conosce. E 
la ragione di tutto ciò che si conosce giace nell’As- à 
solutg, Vin 
L'Eudemonismo e l’Evoluzionismo non sono infatti 
che due proiezioni dell’assoluto ordinamento morale del È 
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mondo. Ma ciò che v'ha di reale nell’Assoluto non è K 
già l’ordinamento morale del mondo, sibbene il suo 
ordinamento teleologico. L’Idea è in sè teologica; essa | 
è inalzata a legge morale solo dalla volontà subiettiva, 
sia che questa la intuisca come contenenza autoritativa 
di una più alta volontà cui si deve inchinare, sia che | 
l’accetti come sua propria contenenza, in conformità ; 
della quale debba governare i suoi stimoli e i suoi 
desideri. L'ordinamento teleologico del mondo non è i 
in sè e per sè legge, ma è nel suo concetto di esser bi 
posto dalla coscienza come legge. Nell’Assoluto non F 
vi possono esser leggi imperative, poichè è assurdo bj 
che l'Assoluto comandi a sè stesso: quindi la legge Si 
morale non è legge di Dio ma degli uomini, non inco- 4 
sciente ma cosciente, non costruttiva ma obbligatoria. 
Il riconoscimento dell’ordine teologico nella coscienza 
crea la legge morale: ciò che nell’Assoluto è teleolo- 
gico diventa morale nella coscienza, ciò che nell’Asso- 
luto è costruttivo diventa nella coscienza obbligatorio. 
Io sono un semplice atto, una semplice manifesta- 
zione dell'Assoluto : Egli vive in me ed io vivo in Lui. 
Jo debbo perciò far miei i suoi fini, debbo cooperare “ 
colla mia attività alla loro affettuazione. Ma quali | 
possono essere questi fini, anzi, poichè si tratta del 
l’Assoluto, quale può esserè il fine di tutti i finiP 
Se lo scopo dell’Assoluto fosse raggiungibile nel mon- 
‘do, il processo cosmico sarebbe fine a sè stesso, e do- I) 


ì 
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vrebbe raggiungere, come crede l’Ottimismo, al suo 
termine la felicità: ossia Eudemonismo ed Evoluzio- 
nismo dovrebbero coincidere. Ma noi abbiam visto 
che ciò è impossibile: fra Eudemonismo ed Evolu- 
zionismo c’è invece contrasto insanabile; più l’uomo 
si svolge, più diventano difficili e complicate le condi- 
zioni della felicità. Il processo cosmico non può dunque 
avere uno scopo positivo, cioè la felicità: allora non 
può averne che uno negativo. Lo scopo finale del 
mondo, lo scopo Supremo è dunque negativo-eudemoni- 
stico-assoluto : l’esistenza reale è l'incarnazione di Dio, 
il processo cosmico la Via Crucis del Dio incarnato e 
contemporaneamente la via alla sua redenzione, cioè 
all'annullamento dell’esistenza : la moralità è lo sforzo 
di abbreviare questa via di dolore e di redenzione. 


*** 


Facendo suoi i fini dell’Assoluto, l’uomo acquista 
in tutta la sua pienezza la coscienza del divino. Dalla 
coscienza morale passiamo così alla coscienza. reli- 
giosa dell’umanità: anzi la coscienza morale assoluta 
è Essenzilimente coscienza religiosa, in cui l'Uomo 


‘e Dio si ritorvano perfettamente, e l’individuo, rico- 


noscendosi atto e manifestazione della sostanza asso- 
luta, torna a compenetrarsi e ad immergersi nell’unità 


) originaria di questa. 


E ” 
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L'Hartmann nega che il Politeisino, I'Animismo 0 il 
Feticismo siano le prime forme assunte dalla coscienza 
religiosa della umanità. Egli prese dal Max Muller 
una teoria che si accorda benissimo colle sue esi- 
genze metafisiche, la teoria dell’Enoteismo. L'Enotei- 
smo, secondo il Max Miiller, corsiste in ciò che 
l’uomo primitivo tende a considerare ciascuno dei suoi 
Dei, come se ciascuno di essi personificasse la divi 
nità in senso assoluto e pieno. Quando egli adora la 
divinità suprema sotto il nome del Dio delle tempeste 
Indra, non vuole escludere con ciò la possibilità di 
adorarla un istante dopo come Surga, Dio del Sole, 
o come Rudra Varuna, Dio del cielo. 

Nel Politeismo progredito vi ha una gerarchia fra 
gli Dei, e l'ordine regna in un cielo immaginario; ma 
al principio dell'umanità quest'ordine, questa gerar- 
chia non dovevano esistere; ogni Dio diveniva il più 
potente di tutti nel momento in cui era invocato. In- 
dra, Varuna, Agni, Mitra, Soma riceveano gli stessi 
epiteti, e si comportavano l'uno in faccia all’altro, 
come se ciascuno fosse il Dio assoluto. Fra voi, 0 
Dei, dice il Rishi Manù Vaivasvata, non vi sono 
grandi, nè piccoli: non vi sono vecchi, nè giovani; 
tutti siete grandi nello stesso modo. 

L’Enoteismo però, si badi bene, non nasce da un 
difetto di memoria del selvaggio, il quale, mentre 
adora un Dio, dimenticherebbe gli altri; esso si fon- 


I 
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da invece sulla ricognizione» della identità positiva, 
che è il fondamento di tutte le diviiità della natura; 
identità, che permette di onorare in ciascun Dio la 
divinità nel senso assoluto, il divino, e per la quale 
diventa indifferente adorare la divinità sotto uno dei 
suoi aspetti, piuttosto che sotto un altro. 

L’Enoteismo, come ricognizione dell’identità posi- 
tiva che è il fondamento comune di tutte le divinità 
della natura, s’attaglia stupendamente, dicevamo, alle 
esigenze metafisiche dell’Hartmann. Infatti, secondo 
quello che siam venuti esponendo fin qui della sua filo- 
sofia, egli doveva ammettere nell’umanità un istinto, 
per cui ella fosse tratta a presentire il principio uno ed 
assoluto che ha prodotto il mondo. Lo stadio dell’Eno- 
teismo è per lui la sintesi primitiva fra Cosciente ed 
Incosciente, il modo in cui l’Uni-Tutto, l'eterno 
Incoscente si manifesta per la prima volta alla co- 
scienza. Che il Max Miiller avesse o no introdotto 
nella scienza questa parola, l’Enoteismo dovea esser 
sempre fondamento all@ filosofia religiosa dell’H., 
se egli volea dimostrare che la religione scaturisce an- 
ch'essa dall’Incosciente, ed è una sua manifestazione. 

L’Enoteismo si può ben designare come una reli- 
gione incosciente, da cui si svolse per gradi succes- 
sivi la religione cosciente dello spirito. L’Hegel avea 
già così determinata l’evoluzione della coscienza re- 
ligiosa : 1° Religione naturale, che è l’unità della Na- 
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tura e dello Spirito, in cui Dio è ancora considerato — 
secondo questa unità naturale (Magia); 2° Religioni 
della coscienza scissa in sè medesima, in cui la co- 
scienza si riconosce come naturale, e distingue da 
sè l’Ente in cui questa naturalità si spegne, vale a _ 
dire lo Spirito tenta di elevarsi sopra alla Natura, | 
ma non vi riesce che imperfettamente, onde in que- 
ste religioni si nota un miscuglio caotico delle di- 
verse potenze della Natura e dello Spirito (Religioni 
i della Cina e dell’India); 3° Religioni che si aprono il 
sl passaggio alla sfera della libera soggettività, in cui il 
miscuglio caotico della Natura e dello Spirito tenta 
di affermarsi nella sua unità e universalità (Religioni 
della Persia, Siria, Egitto); 4° Religioni della indivi- 
| dualità spirituale e della libera soggettività, che si 
suddividono: a) Religione del sublime (Giudaismo); 
b) Religione della bellezza (Grecia); c) Religione delia a 
finalità esteriore (Roma); d) Religione della finalità JA 
assoluta (Cristianesimo). Ì 
L’Hegel ha seguito nella sua classificazione il cri 
‘| terio della progressiva distinzione o emancipazione del- 
A lo Spirito dalla Natura. A seconda del maggiore i 
minor grado che segnano in questa emancipazione, le. 
religioni vengono classificate più in alto o più in basso. "A 
Ma nell’applicazione esclusiva di questo criterio, i 
non potè dare il debito rilievo al passaggio delle re! 
1 gioni dal Politeismo al Monoteismo, e comprese sotto 
H : - di 
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la stessa rubrica due religioni così differenti per es- 
senza, come il Giudaismo e il Paganesimo greco- 
romano, 

Il Pfleiderer riprese il criterio fondamentale del- 
l’Hegel: anch’egli ammette ab origine la religione 
della Natura, della immediata naturaiezza; il suo 2° 
stadio, rappresentato dalla religione della coltivata 
naturalezza, corrisponderebbe, press’a poco, alle re- 
ligioni hegeliane della coscienza scissa in sè medesima 
e.a quelle dello stadio seguente formanti il transito 
alla sfera della libera soggettività spirituale; ma. il 
Pfleiderer comprende in questo secondo stadio anche 
il Paganesimo greco-romano, e considera il Bramane- 
simo e il Buddismo insieme al Parsismo come reli- ‘ 
gioni del Soprannaturale e preparatrici del Monotei- | 
smo, che si suddivide nei tre rami del Giudaismo, | 
dell’Islamismo \e del Cristianesimo. Il monoteismo è U 
considerato essenziale allg vita superiore dello Spi- 
rito. Ù 


L’Hartmann ha preso dall’Hegel e dal Pfleiderer. 
Dall’Hegel egli pure hà preso il concetto dello Spi- 
| rito che va lentamente formandosi e emancipandosi 
| sempre più dalla Natura; dal Pfleiderer il modo spe- 
ciale di considerare il Parsismo e il Buddismo quali 
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antesignani del Teismo mosaico-cristiano. Egli nella 
2* zona del suo albero genealogico delle religioni, la 
quale porta il titolo generale di Soprannaturalismo, 
comprende sei religioni, il Bramanismo, il Buddismo, 
l’Israelismo, il Giudaismo, il Maomettismo, il Cri- 
stianesimo; le prime due (Acosmismo l'una, Illusio- 
nismo la seconda) sotto la rubrica speciale di Moni- 
smo astratto; le altre quattro (Monoteismo primitivo 
la prima, Religione della legge o eteronomia la secon- 
da, Nuova religione della Legge la terza, Religione 
della redenzione realistica la quarta ossia il Cristia- 
nsimo) sotto la rubrica speciale di Teismo (1). Il 
Parsismo non è veramente compreso dall'H. sotto 
la categoria del Soprannaturalismo, ma sotto quella 
del Seminaturalismo, che è un avviamento o una pre- 
parazione a quello. 

La zona inferiore dell’albero è occupata nell'Hart- 
mann dallo svolgimento dell’Enoteismo naturalistico, 
che è suscettibile di una sistemazione antropologica, 
e di una sistemazione teologica. Sotto la sistemazione 
antropologica dell’Enoteismo sono comprese 1° la re- 


| ligione greca (Raffinamento estetico dell’Enoteismo), 


2° la religione romana (secolarizzazione utilitaria del- 


(1) Il vero fondatore del Cristianesimo è per 1'H. San 
Paolo, il quale ha infranto la cerchia ristretta del Giudaismo 
e trasportato la nuova Religione sul campo greco-romano, 
dando valore universale al concetto di Redenzione. 
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l'Enoteismo), 3° la religione dei Germani (approfon- 
dimento tragico-etico dell’Enoteismo). Sotto la siste- 
mazione teologica dell’Enoteismo sono comprese due 
religioni : il Monismo naturalistico dell’Egitto, il Se- 
minaturalismo del Parsismo, che, come si è detto, 
forma il transito al Soprannaturalismo. La cima del- 
l'albero geneologico è costituito da quella ch'egli chia- 
ma religione del Monismo concreto, che sarà la reli- 
gione dell’avvenire preparata e diffusa dalla filosofia 
dell’Incosciente. 


*x* 


Ma nello svolgimento religioso della umanità deve 
entrare, per l’H., anche un altro concetto, quello 
della Redenzione. Esso non sorge nello stadio del 
Naturalismo, ma in quello del Soprannaturalismo. Il 
concetto della Redenzione un concetto essenzialmen- 
te- pessimistico del mondo. L'H., considera il Bud- 
dismo e il Bramanesimo come religioni idealistiche 
di redenzione, il Cristianesimo di S. Faolo come reli- 
gione realistica. Perchè le due prime concepiscono la 
fporzione come una liberazione ideale dal dolore 
e | dalla natura per mezzo del Quietismo e dell'Ascesi, 
Valtra invece come una liberazione reale per mezzo 
della Morte. L’annientamento per mezzo dell’Ascesi 


e del Quietismo, ossia il suicidio morale non è per 
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VPH., un suicidio: egli guarda con occhio molto più 


favorevole la redenzione realistica del Cristo. Nel 4 


martire del Calvario egli vede il simbolo di quel sui- 
cidio cosmico nel quale tutta l'’Umanità si libererà 
dal dolore dell’esistenza per mezzo di una morte vo- 
lontaria. Ecco perchè lo Schopenhauer trova i’espres- 
sione religiosa della sua filosofia nel Buddismo, l’Hart- 
mann invece nel Cristianesimo. 

Abbiam veduto che per l’H. l'apice dell'evoluzione 
religiosa è il Monismo concreto. Che cos'è questo Mo- 
nismo concreto? E’ quella intuizione filosofica che 
concilia a un tempo il Monismo e il Pluralismo, l’In- 
dividualismo e il Panteismo; vale a dire, stabilisce 
l’unità dell’Assoluto senza negare la realtà degli in- 
dividui, in quanto atti dell’Assoluto stesso. Monismo 
‘perchè afferma l’unità della Sostanza incoscente, 
concreto, perchè non menoma l’esistenza degli indi- 
vidui coscienti e non concepisce l’unità a scapito della 
pluralità. Quello dello Schopenhauer è, ad esempio, 
un monismo astratto, perchè, negando ogni vera realtà 
all'individuo, pone come ultimo scopo di questo il suo 
assorbimento nel grèmbo dell’Assoluto per mezzo del- 
l’Ascesi; l’individuo diventa così un sogno ed è in- 
tessuto di quella materia tenuissima e facile a dissol- . 
versi di cui son fatti i sogni, come dice lo Shakespeare. 
Mentre il Monismo astratto assorbe l’io nell’Assoluto, 
il Pluralismo invece o l’Individualismo assorbe i°As- 
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soluto nell’io. L’uno conduce all’Ascesi, l’altro al- 
l’Egoismo: su nessuno di questi due sistemi si può 
fondare la vera moralità e la vera religione. 

La Religione dell’avvenire sarà per l’H. un Gri- 
stianesimo senza Gesù Cristo. Essa prenderà dal Bud- 
dismo il carattere dell’immanenza e il processo auto- 
soterico (la salvazione per sè stesso, non per via di 
un mediatore tra l’uomo e Dio, come nel Cristiane- 
simo); da tutt'e due le religioni la coscienza pessimi- 
stica dell'Umanità; dal Cristianesimo il concetto della 
redenzione realistica per via della morte. Essa rap- 
presenterà così la sintesi della evoluzione religiosa del- 
l'Oriente e di quella dell’Occidente, della evoluzione 
panteistica e di quella monoteistica. Sarà un Pan- 
monoteismo, e con lei la fiaccola della coscienza si 
spegnerà nel seno dell’Eterno incoscente, 


Ov'’è silenzio e tenebre 
La gloria che passò. 


Hortmann. i 5 


CAPITOLC QUINTO 


L’ESTETICA 


Il fondatore dell’Estetica moderna è per l’H. il 
Kant. C'erano già stati, è vero, il Winkelmann e il 
Lessing, il primo a ridestare il senso della plastica an- 
tica, il secondo a tracciare i confini tra la poesia e la 
pittura; ma i loro studi non possono considerarsi che 
come preparatorî nel campo delle arti belle. Il sen- 
sismo inglese del Burke poi e il razionalismo del 
Wolff non hanno una vera importanza che in quanto 
formano il punto di partenza della critica del Kant, 
L’H. lo segue in questa critica, stabilendo nettamente 
in faccia lui il suo posto; e, benchè non accetti 
molte delle sue asserzioni, resta compreso di mara- 
viglia davanti all’opera «del grande pensatore. Essa 
prova quanto poco materiale empirico sia necessario 
a un possente spirito filosofico per impostare le sue 
induzioni; poichè il Kant avea ben poco visto ed udito 
dell’arte, pur tuttavia egli è divenuto il fondatore del- 
l’Estetica moderna. 

Tutte le principali direzioni in essa manifestatesi 
trovano infatti la loro preparazione embriologica nel 
Kant: il Formalismo estetico dell’Herbart e della sua 


| scuola, l’Estetica sentimentale del Kirchmann, l’/dea- 


lismo estetico dello Schelling, quello di Hegel, quello 


— nella natura, si obiettivano però in-un modo perfetto 
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di Schopenhauer. Ma questa universalità di trattazio- — 
ne è stata comprata a patto di non poche contradi- 
zioni, che l’H. cerca di svelare, mostrando ch’esse 
trovano la loro natural soluzione nella filosofia del- 
l’Incosciente. 

L’Hartmann non ha una grande opinione dell’Este- 
tica antica. Egli giudica astratto l’Idealismo di Pla- 
tone e perciò non adoperabile nell’estetica: e di 
astrattezza accusa pure l’Idealismo dello Schelling. 
Come Platone parla di un regno delle Idee ‘separato 
dalla realtà, così lo Schelling parla di una bellezza 
pura, ideale, che ben si potrebbe chiamare bellezza 
astratta, in quanto è superiore alla bellezza della Na- 
tura e dell’universo concreto. Vero è che se per 
lo Schelling le Jdee si obiettivano in modo imperfetto 


nell'arte. Le idee reali, viventi ed esistenti, sono gli. 
Dei; ciò che per la filosofia sono le Idee, sono per 
l’arte gli Dei e viceversa. Le Idee e gli Dei si com- 
portano fra loro come l’intuizione filosofica e la intui-. 
zione estetica : lo Schelling trova quindi della mitologia 
in ogni vera arte. , 

Ma l’H. non accetta il rapporto che lo Schelling 
fa passare tra l’arte e la filosofia, e gli rinfaccia 
strano abuso della mitologia. Notevoli sono anche 
le sue critiche all’Estetica dello Schopenhauer, per 
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cui l’arte è un passo essenziale nel processo di re- 
denzione, che permette all’individuo di liberarsi dai 
legami della.volontà e diventar puro subietto del cono- 
scere. Ma l’H. nega che nell’arte si possa spengere 
ogni rapporto dell’individuo colla volontà: egli ripete 
a questo proposito ciò che avea detto sul piacere di- 
sinteressato del Kant: allontanando dall'arte ogni in- 
teresse reale, non si deve credere di allontanare con 
ciò ogni interesse ideale. I sentimenti estetici sono 
bensì ideali in opposizione ai sentimenti della vita 
pratica che sono reali; ma dove c’è sentimento, 
dove c’è interesse, sia pure ideale, c'è sempre un 
rapporto colla volontà. 

Le Idee, che costituiscono l’oggetto dell’Estetica, 
sono per lo Schopenhauer le species rerum, gli uni-' 
versali ante rem o le unitates ante rem, le idee spe- 
cifiche, i tipi costanti e fondamentali, i paradigmi 
insomma inalterabili ®4 eterni delle cose. Lo Scho- 
penhauer viene così a partecipare dell’Jdealismo 
astratto dello Schelling; e parla anch'egli di un uni- 
verso ideale, eterno e sovramondano, come esem- 
plare dell’universo visibile e reale, benchè intenda 
più spesso delle singole idee di genere e di specie, 
che del mondo ideale in toto, come fa invece lo 
Schelling. Ma in questo l’idealismo estetico era una 
conseguenza legittima del suo idealismo metafisico, 
mentre nello Schopenhauer è un fuor d’opera. Il suo 
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\ idealismo estetico è in contradizione col suo panteli- 
smo (volontarismo) metafisico: eppure senza questo 
idealismo la filosofia dello Schopenhauer non può 
spiegare il Bello. Potrebbe mai la cieca, vuota, irra- 
gionevole Volontà obiettivarsi come Idea, che chiude 
in sè tutta la ricchezza della sapienza e della beltà? 
Ma l’Idea, non essendo e non potendo essere per lo | 
J Schopenhauer un principio, non dovrebb’essere che 
pe un puro e semplice fenomeno intellettuale; e poichè 

l’intelligenza è per lui un fenomeno terziario, (dipen- 
N dente cioè dalla materia, che è un fenomeno secon- 
dario della Volontà, il solo principio da ammettersi | 
come tale) l’Idea estetica non dovrebb'essere, come 
qualunque altra idea, che il prodotto delle. condizioni 
materiali del cervello. Non si potrebbe più scriverla 
colla I maiuscola! 

Illustre iniziatore dell’Idealismo concreto è l'Hegel. — 
L’Idea non è più per lui un regno di vuote astrat- i 
} tezze, di fantastiche chimere; è invece l’assoluto con-. 
| —‘0‘1‘creto, che è contemporaneamente sostanza e sog- 
getto di ogni reale, e non si Jascia cogliere se non 
nel processo cosmico a cui è immanente. Ciò che 
vi ha di manchevole nel suo Idealismo è colpa del 
metodo dialettico e del Panlogismo unilaterale. Lo 


soluta quiete anche l'assoluto movimento; egli però 


CAP. V. - L'ESTETICA 71 


parla sempre della sua rigida quiete e non del mo- 

vimento. 

i Lo Schopenhauer paragonò anch'egli l’Idea a un 
vivente organismo generativo: ma chi ha concepito 
come essenziale il movimento dell’Idea è l'Hegel, 
Peccato però ch’egli abbia concepito questo movi- 

I mento come dialettico, e che anzi abbia ammesso un 

movimento dialettico trascendentale dell’idea logica 

I pura, prima del suo manifestarsi come Natura; er- ____ 
rore che può fare accusar l’Hegel d’Idealismo astrat- 
to, perchè verrebbe così ad ammettere un movimento 
dell’Idea fuori del campo naturale. Fortunatamente il 
suo Idealismo estetico non ha nulla che fare con que- 
sto movimente trascendente dell’Idea pura fuori del 
tempo e dello spazio. 

Il Panlogismo, che ammette come solo principio 
metafisico l’Idea, e come iforza realizzatrice la sola 
attività teleologica déll’Idea stessa, dovea inventare 
il metodo dialettico per trar fuori il mond@ platonico 
delle Idee dalla sua rigida quiete nel flusso del mo- 
vimento; invece nei sistemi che accettano il momento 

dinamico della Volontà, l’attività della ragione con- 
siste nella reazione logica alla irragionevolezza del 
Volere attuale, quindi mira a ciò che il contradittorio ‘ 

non debba essere. Nel metodo dialettico la con- 
tradizione vien posta e poi tolta dalla ragione 

3 stessa; nella filosofia realistica della Volontà, questa 
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è invece quella che suscita, come principio estralo- 
gico, una contradizione all’Idea, e l’attività dell'Idea 
consiste nel togliere questa contradizione e nel ristah'- 
lire l'indifferenza primitiva. 

Il Bello è per l’Hegel il sensibile apparir dell’Idea. \ 
L’Idea è l’unità del subietto e dell’obietto: ma la À 
dura corteccia della natura e del mondo abituale fanno 
più aspro allo spirito il penetrar nell’Idea che non 
faccia l’opera d’arte. La bellezza naturale è ancora 
una specie incompiuta di bellezza, perchè gli oggetti 
della natura non sono creati collo scopo della bellezza, 
ma con quello della vita. L’Arte sola crea per la 
bellezza. Tuttavia la bellezza naturale, se non è la. 
vera e la più alta specie del Bello, ne è pure una 
specie, e l’Hegel non può negarle, come fanno i so- 
stenitori dell'Idealismo astratto, diritto di cittadinanza 
nella Estetica. L’arte però, creando col solo scopo 
della bellezza, dà all’Idea una veste concreta, quale 
non si ritrova nel mondo della realtà. L'Idea, sot- 
tratta così per mezzo dell’arte alla realtà e appresa 
nella parvenza estetica, è l’Ideale; ideale che non è 
più astratto, ma concreto. % 

Nella filosofia della Religione l’Ha:tmann insiste sul 
concetto di un Monismo concreto: nell’Estetica su 
quello di un /dealismo concreto. Che cos'è dunque 
questo Idealismo? Esso è tale, che tolga l’Idea | 
dal suo stato inerte di paradigmatica astrattezza, fa- À 
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v cendola vivere e muovere della vita e del movimento 
della Natura, ch’essa crea sotto l’impulso della Vo- 
lontà; che riconosca l’importanza della forma nella 
quale l’Idea si presenta immediatamente alla coscien- 
za, e che avvivi la frigida intuizione dell’intelligenza 
coi caldi bagliori del sentimento. 


Ex 


L’Hegel ha aperto la via, ma non l’ha percorsa 
I fino in fondo, e, per la manchevolezza dei suoi prin- 
cipî metafisici, si è avvolto in difficoltà insormonta- 
bili. L’Idea percorre dunque diversi gradi nella sua 
obiettivazione, donde diversi gradi nella manifesta- 
| zione del Bello. Il primo grado è il bello formale 
incosciente, o il piacevole sensibile (armonia dei toni 
e dei colori). Il secondo grado è il bello formale di 
primo ordine o il piacevole matematico (regolarità, 
simmetria, proporzionalità). Il terzo grado è i bello 
formale di second’ordine o il piacevole dinamico 
(statica e meccanica dei corpi solidi, idrodinamica, 
aerodinamica). Questi tre gradi del piacevole sensi- 
bile, del piacere matematico e dinamico costituiscono 
I il bello del regno inorganico. Quivi ci son ben leggi 
finali, ma la finalità non è presente a sè stessa. i 
La teleologia nel suo vero senso apparisce negli 
) organismi viventi; ma si può far distinzione fra teo- 
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l logia passiva e teologia attiva, teleologia esternaze 
teleologia interna, ossia, come dice l’Hartmann, tra 
organi vivi e organi morti. Tutti gli strumenti mate- 
riali, che l’umanità si crea nel progresso della sua 
cultura sono come tanti organi, non certo membra 
viventi dell'organismo vivente, ma proiezioni nella 
morta materia di quelle stesse idee organiche, che 
operano nell’organismo vivente. 
La differenza sta in ciò che l’organo vivente ha 
il suo scopo in sè stesso, anzi lo produce da sè stesso, 
compiendo di per sè la sua funzione; l’organo mate- 
riale, che più volontieri si chiama strumento, serve 
invece a uno scopo che è fuori di lui, presente cioè 
ì allo spirito del suo inventore; si comporta cioè pas- 
sivamente rispetto . al fine, e soggiace all’tiso 
che altri fa di lui. Il bello formale di terzo ordine è 
i perciò il passivo teleologico (bellezza costruttiva e de- 
corativa} che costituirà il quarto grado di concrezione 
del Bello. Il quinto grado sarà il bello formale di 
quarto ordine, l’attivo teleologico, ossia il bello orga- - 
nico (bellezza della costituzione e della costruzione 
organica, dei movimenti e del portamento (1). 
Ma l’Idea teologica nel grado della vita organica 


(1) Si può vedere una rappresentazione poetica del 
contrasto fra passivo e attivo teleologico, ben rilevato dal- 
l’Hartmann, nella bellissima lirica di Victor Hugo, Sunt la 

ci crymae rerum, scritta per la morte del re Carlo X, 
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è ancora relativamente astratta, perchè la sua legge 
è Ja vivacità in generale, la salute, la forza, la fre- 
schezza, l’agilità senz’alcun riguardo alle condizioni 
speciali, in cui il vivente deve crescere e manifestare 
la sua attività; condizioni che variano secondo i di- 
versi organismi e trasformano col tempo e coll’eredità 
gli organismi stessi. L’Idea organica si deve dunque 
concretare nell’Idea specifica: la vita si estrinseca 
infatti variamente secondo le diverse specie degli es- 
seri viventi. Il bello specifico sarà dunque il bello 
formale di quint’ordine e costituirà il sesto grado nella 
manifestazione del Bello. Un ultimo grado e il più 
elevato di tutti, il bello individuale. 

Esso è il bello concreto per é&cellenza, che con- 
tiene sotto di sè gli altri gradi del Bello, che perciò 
relativamente a lui sono astratti. Rispetto a lui ogni 
altro bello è formale, perchè esso è il vero bello del 
contenuto, non essendoci altro bello a lui superiore. 
Questa è legge generale dell’Estetica: ciascun gra- 
do del bello è bello del contenuto (o anche bello ma- 
teriale, opponendo materia a forma) rispetto al bello 
} d’ordine inferiore, e bello formale rispetto al bello 
d’ordine superiore. Ora siccome non havvi Bello su- È 
periore al bello individuale, si capisce che questo 
non possa mai abbassarsi al grado di bello formale. 

Egli è il vero bello materiale, ossia il vero bello È 
) del contenuto. 
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La filosofia si è spesso fermata all'idea di specie, 
abbandonando l'individuo alla volubile marea della 
realtà: si è detto perciò che l’arte deve rappresen- 
tare i tipi; rappresentando un leone, si deve pensa- 
re, come dice il Taine, ch’egli è un grand carnas: 
sier, una machoire montée sur quatre pattes. 

Ma l’idea di specie è ancora un’idea astratta, per- 
chè la Natura non ci dà le specie, ma gli individui 
che costituiscono le diverse specie: la specie non 
ha perciò nessuna realtà, nessuna esistenza sostan- 
ziale. Il Realismo ha qui piena ragione sull’Ideali- 
smo, ma ha torto quando nega la possibilità dell’Idea- 
le concreto ossia individuale. Onde la bellezza del 
concreto individuale nell'arte non dipende dalla ser- 
vile fedeltà dell’imitazione di natura (errore del Ve- 
rismo), ma dalla perfetta equazione coll’Idea concre- 
ta individuale. Le idee di specie non hanno insomma, 
conchiude l’H., una propria esistenza esplicita, ma, 
solamente un’esistenza implicita nelle idee individua- 
li, che vengono così ad essere le sole vere idee con: 
crete, 

L’Arte sarà dunque tanto più progredita quanto più 
riuscirà a rappresentare idee individuali invece che 
idee specifiche. Ciò è chiaro per l’uomo, che è l’in- 
dividuo più perfetto della Natura: basta darsi la pena 
di cercarlo, si trova sempre qualcosa di peculiare an- 
che nell’uomo più semplice e più comune. Il signifi- 
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cato dell’individuo non si scopre soltanto nella storia 
umana che si scrive: vi è una storia umana più pro- 
fonda che non è stata mai scritta. Ciascun individuo 
ha la sua fisionomia e in essa bisogna leggere. 

Quello che si dice dell'uomo si può dire anche 
degli animali, specialmente degli animali superiori, 
che hanno una intelligenza più elevata e dov’è più 
facile trovare tratti caratteristici. Dove l'Arte scende 
al di sotto del Bello animale e perde con ciò la pos- 
sibilità di esprimere sensibilmente un’idea individuaie, 
non le resta altro, se non vuol cessare di essere arte, 
che trasportare nell’oggetto un colfiplesso tutto sog- 
gettivo d’idee individuali, in modo che l'oggetto di- 
venti espressione individuale del soggetto. 

Ecco come l’Hartmann spezza l’Idea specifica del- 
lo Schopenhauer che troneggia nell'Estetica in una 
moltitudine d'idee individuali. Ogni idea individuale 
è un'idea parziale in quanto è un frammento della 
grande idea del Tutto, che essa però compendia e 
rispecchia in sè medesima: può quindi a ragione dirsi 
un microcosmo. E aggiungiamo che soltanto sotto la 
forma microcosmica il bello è intuibile; perchè al- 
l’idea dell'Essere come macrocosmo può solo arrivare 
l’astratta riflessione discursiva. 

Varii sono i gradi del Bello, come s'è visto; or 
come avviene il passaggio dall’uno all’altro grado? Il 
Bello passa da un grado più astratto a uno sempre 
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più concreto : or come avviene questo continuo pro- 
gresso nella concretezza del Bello? Per mezzo del 
Brutto, risponde l’Hartmann, il quale adotta qui un 
concetto già adoperato dall’hegeliano Schasler. Il 
Brutto serve alla concretezza del Bello in quanto ser- 
ve alla sua caratteristica. Un bello è tanto più carat- 
teristico quanto più concretamente è svolto nel suo 
grado, nella sua sfera. Si parla anche abitualmente 
di una caratteristica figura matematica (una linea a 
spirale conica), di un movimento dinamico caratte- 
ristico (una sorgente naturale intermittente) di un 
arnese caratteristico (una spada a due mani). Il ca- 
ratteristico è ciò che fa apparire più energicamente la 
bellezza materiale del grado più elevato, rispetto alla 
bellezza formale, cioè quella del grado inferiore. 
Quanto più l’individuo è caratteristicamente bello, tan- 
to più detrimento viene in lui a soffrire la bellezza 
formale, cioè specifica. Il caratteristico è insomma 
riegazione dell’idea specifica (brutto), per affermare 
più intensamente l’idea individuale. 

L’Hartmann distingue, le Arti libere dalle Arti 
non libere. L’arte libera comincia nel grado dell’in- 
dividuo, l’arte non libera nel grado del passivo teleo- 
logico; poichè l’arte libera mira a un vero bello con- 
creto, che è raggiunto col solo grado dell’individua- 
lità: l’arte non libera deve invece aver riguardo a 
uno scopo esteriore, al cui servizio ella deve accon- 
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ciarsi. C'è anche una specie di attività artistica che 
corrisponde ai tre gradi inferiori del Bello (il piace- 
vole sensibile, il piacevole matematico, il piacevole 
dinamico), i cui prodotti non hanno una vera e pro- 
pria sostanzialità artistica, ma possono esser messi a 
profitto dalle arti sì libere che non libere. Esempio : 
l’ornato, la coloristica nel campo del piacevole sen- 
sibile, i getti d’acqua, i fuochi artificiali nel campo 
del piacevole dinamico. Siccome poi la parvenza este- 
tica può essere ottica (simultanea), acustica (succes- 
siva) e fantastica, le arti sì libere ce non libere si 
dovranno ordinare secondo questa divisione. Le due 
prime parvenze sono sensibili, la terza è immaginosa. 
Fra le arti libere la Plastica e la Pittura appar- 
tengono alla categoria della parvenza otiica, la Mu- 
sica alla parvenza acustica, la Poesia alla parvenza 
fantastica. La parvenza ottica e la parvena acustica 
s'unificano poi nei movimenti espressivi di tutto lo 
organismo, dei quali una parte si rivela all’occhio 
(gesti), un’altra all’orecchio (voce): onde la Mimica 
è un’arte ottico-acustica, ossia simultaneo-successiva, 
e quindi arte del movimento. Non possiamo però trat- 
tenerci dal rimproverare all’Hartmann l’abbassamento 
che egli infligge all’Architettura, collocata da lui fra 
le arti non libere insieme alla Cosmetica e alla Garten 
| und Forstkunst (arte o architettonica dei giardini e É 
delle foreste). Quest’abbassamento dell’Architettura, 
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sulla quale lo Schopenhauer avea detto delle cose coSÌ 
geniali, è un brutto scherzo che gli ha fatto il principio 
del passivo teologico, € il presupposto che l’apice del 
l’arte debba sempre essere fa rappresentazione dell’in- 
dividuo. 

‘ Mentre per lo Schelling arte sovrana era la Pla- 
stica e per lo Schopenhauer la Musica, per l’Hart- 
mann arte sovrana è la Poesia. Essa è la più ele- 
la più concreta delle arti. 


arti della vista © dell’udi- 


vata, la più spirituale, 
Essa è la vera sintesi delle 
to nel regno della fantasia, come la Mimica è la sin- 
tesi di quelle in un grado più basso, nel regno del 
sensibile. La Poesia non è mai infatti senza intui- 
v. zione d’immagini, che corrispondono al senso della 
DO vista; ond’essa è di natura spaziale (benchè questo , 
spazio sia puramente ideato) come, nel campo del sen- 
sibile, le arti figurative: e queste immagini non sono 
- colte e cristallizzate in un momento del tempo come 
«nella pittura © nella scultura, ma si succedono l'una 
all’altra come i suoni nella musica. Le tre suddivi- | 
| sioni della poesia, l’Epica, 
si comportano fra di loro, 
arte figurativa, l’arte musicale, | 
come le tre arti del sensibile fra di loro. L'Epica è 
la plastica della poesia, come la Lirica ne è la muw | 
sica, e la Drammatica la mimica. 
Le arti libere, combinandosi organicamente fra di 
Pa ii P 


la Lirica, la Drammatica, 
entro la Poesia, come la 
l’arte mimica, ossia 
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loro formano delle Arti composte in tal guisa; Com- 
binazione binaria a) delle arti sensibili fra di loro, 
come la Pantomima scenica (fusione delia Mimica 
colla Pittura scenica): b) d’un’arte sensibile colla 
Poesia, come la Musica vocale: Combinazione ter- 
naria a) di arti sensibili fra di loro come il Ballo fi- 
gurato (fusione della pittura scenica, mimica danzante 
e musica strumentale): b) di arti sensibili colla Poe- 
sia, come la musica vocale e strilmentale : Combi- 
nazione quaternaria come l'Opera (fusione della poe- 
sia, mimica, musica vocale e strumentale, pittura 
scenica). . 

L’Hartmann dà anche al sentimento la sua parte 
nell’Estetica. Egli studia con cura i sentimenti par- 
venti, prodotti cioè dalla parvenza estetica, e mostra 
come essi siano proiettati nell'oggetto, il quale viene 
così ad impregnarsi di una contenenza sentimenta- 
le. L’Hartmann distingue con molta cura i sentimenti 
parventi, cioè prodotti dalla parvenza estetica (Schein- 
gefuhle) e i sentimenti reali (1). Una bella donna, viva 
| e spirante, offre sentimenti tutti diversi da una bella 

donna dipinta; e una bella donna reale offre pure 
sentimenti tutti diversi, se chi la contempla sia sce- 
vro o no da ogni interesse sensuale: solo al primo la 


‘ (1) Il concetto della parvenza estetica dell’Hartmann ha 
una stretta parentela col concetto del giuoco, fatto valere 
nell’Estetica tedesca specialmente dallo Schiller. 
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donna apparirà come bella forma, il secondo invece 
j non vedrà che la realtà materiale della femmina. I 
sentimenti parventi dipendono dalle rappresentazioni, 
che, associandosi alla percezione, visiva o acustica, 
dell’oggetto bello, ne costituiscono come la parvenza 
estetica, e perciò l’H. li chiama anche ideali: il sen- 
timento del piacere estetico è invece reale, perchè 
dipende dal godimento effettivo dell’oggetto bello. 
Or bene, il soggetto, come si è visto, trasporta 
nell’oggetto i suoi sentimenti parventi : esso vola, per 
così dire, coll’allodola nelle alte regioni del cielo, si 
immedesima coll’usignolo che allieta dei suoi canti 
i boschi, col vento che rapisce il profumo ai fiori. 
Ma v’ha di più; lo stesso piacere, lo stesso godi- 
\ mento del bello, che non è più un sentimento par- 
vente, ideale, ma un sentimento reale (legato quin- 
di colla coscienza del soggetto) e non come quello 
ondeggiante nel puro etere della rappresentazione, 
| vien proiettato nell’oggetto: l’assorbimento dunque 
4 del soggetto nell’oggetto è completo. Così un’Este- 
tica come quella dell’Hartmann che pone al più alto 
grado del Bello l’individualità, fa poi consistere il 
Bello nella scomparsa del soggetto coscente indivi- 
duale. Ma bisogna notare che il soggetto ha, per 
così dire, costruito l'oggetto trasportandovi i suoi sen- 
timenti: che l’individuo è l’oggetto non il soggetto 
del Bello, e che l'individuo ritrova nell’ogget 
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to l’idea microcosmica dell’Assoluto, che è il vero e 
grande Individuo col quale esso si sente uno, L'H. 
insiste molto su questo concetto, che l’Assoluto cioè 
l’Incoscente sia l’individuo per eccellenza. 

L’intuizione del bello è dunque un’intuizione in- 
coscente; il soggetto, immedesimandosi coll’oggetto, 
perde la sua individualità e s’immgedesima coll’As- 
soluto incoscente. Ma l’Incoscente, appunto perchè 
tale, non può entrare nella coscienza; è dunque que- 
sta che entrando in lui diventa incoscente. La vera 
intuizione dell’Assoluto, non può dunque, anche nella 
forma microcosmica dell’Estetica, essere che inco- 
scente. E l’Hartmann cerca l’Incoscente non solo nel- 
la Natura e nell’Anima, ma anche nella Storia. Egli 
saggia anzi a questa pietra di paragone tutti i siste- 
mi filosofici a lui anteriori. 

La filosofia estetica del Kant, ad esempio, non 
solo è la preparazione logica alla dottrina dell’In- 
coscente,- ma il Kant stesso è una dimostrazione 
di questo. Ed infatti è stato il fondatore dell'Este- 
tica moderna, senza saperlo e senza volerlo: perchè 
quella parte della sua dottrina a cui più teneva e 
che pareva costituirne come il caposaldo è caduta : 
quelle parti a cui men teneva son diventate invece 


Dal lato recettivo del Bello passando al lato pro- 
duttivo, cioè alla psicologia dell’artista, l’azione del- 
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l’Incoscente splende nella sua maggior luce, La fan- 
tasia è la vera facoltà creatrice dell’artista; tutte ie | 
altre sue qualità (capacità percettiva, memoria, senso 

dell’osservazione, gusto recettivo) corrispondono ai 
gradi preparatori della produzione artistica; la fan- 
fasia corrisponde ai gradi essenziali. 3 


La fantasia non è solamente una funzione della co- 
scienza (veglia), 


ma anche della incoscenza (sogno). 
La parvenza fantastica sostituisce anzi nel sogno la 
parvenza sensibile, e le immagini si possono fra di 
loro combinare più liberamente, più organicamente, 
fuori d’ogni intervento perturbatore della volontà. 
Nondimeno if sogno con tutti i suoi tesori d’imma- 
gini fluttuanti e di combinazioni organiche sarebbe 
infruttuoso per l’artista, perchè manca di ogni sta- 
\bilità, di ogni direzione e di ogni critica, che solo può 
venire dalla coscienza. Ma questa può influire sul 
sogno per mezzo dell ‘autosuggestione (autosonnanbu- 
lismo), nel qual caso la persona che suggerisce e 
) quella che sogna è una sola. 

Così la coscienza agisce sul sogno e questo alla 
sua volta sulla coscienza. Si ha per tal modo un cir- 
colo d’azione fra il Coscente e l’Incoscentè. L’auto-. 
suggestione dell’artista consiste nella calda, ardente 
aspirazione a creare nel campo di un'arte determi- 
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tista e dalla sua esperienza anteriore. Dietro questa 
autosuggestione l’artista cade, per così dire, nel- 
l’Incoscente che gli scopre le sue ricchezze: quan- 
to più è infatti elevato nell’artist@ lo slancio pro- 
duttivo, tanto più somiglia all’estasi, al sogno, al- 
l’autosonnambulismo. 

In realtà ogni passo della coscienza è guidato dallo 
Spirito incoscente; esso è sempre la vera attività pro- 
duttrice; ma ciò che esso crea prende naturalmente 
la forma della coscienza, la forma cioè astratta e di- 
scursiva. L'artista, a cui questa forma nuoce, deve, 
per dir*così, sempre nuovamente immergere ne] se- 
no eterno dell’Incoscente il prodotto della sua co- 
scienza, e così produrlo di nuovo nell’incoscienza del 
sogno, il che è reso possibile dall’autosuggestione. 
L'apice del processo è la ispirazione artistica, che è 
una vera ispirazione, ossia entrata dello spirito inco- 
scente nella coscienza individuale, come avviene, per 
esempio, nella chiaroveggenza. L’incoscenza nel so- 
gno è relativa, nell'ispirazione è assoluta; è un'onda 
che ricopre le più alte cime della coscienza. Si po- 
trebbe dunque dire che noi non siamo artisti, ma si fa 
dell’arte in noi, perchè il vero artista è l’Incosciente. 
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L’Hartmann ha creduto, per prima cosa, di rica- 
vare il suo concetto dell’Incoscente dall’osservazione 
e dalla psicologia contemporanea. Ma esiste sul se- 
rio un Incoscente assoluto (negativo cioè in senso 
‘assoluto della coscienza) nello spirito umano? Esi- 
stono, in altri termini, dei fatti che rassomigliano a 
quelli del nostro spirito al punto di chiamarli men- 
tali, e che frattanto manchino del tutto di questa pro- 
prietà della coscienza? Oppure diremo collo Stuart 
Mill: La coscienza non è una facoltà speciale aven- 
te un oggetto proprio, distinta dal suo stesso oggetto, 
non è uno strumento, un organo di conoscenza che 
noi applichiamo allo studio e all’osservazione dei 
fatti psichici, ma è la qualità comune di tutti i fe- 
nomeni dell’io? 

Nel primo caso la coscienza è distinta dallo sva- 
riata contenenza dello spirito, dalle sue sensazioni, 
dai suoi desideri: essa si comporterebbe rispetto alle 
molteplici modificazioni di esso come l'occhio rispet- 
to al mondo esteriore; ed è facile immaginarsi come 
l'avvenimento mentale possa prodursi senza essere 0s- 
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servato dall’occhio della coscienza, a causa della sua 
| durata effimera ‘o della preoccupazione del'’organo 
visuale. Nel secondo caso invece la coscienza ab- 
braccerebbe tutta quanta la nostra vita interiore a 
diversi gradi d’intensità, e s’identificherebbe collo 
Spirito. Noi così veniamo ad esaminare la fonte da 
cui è scaturita tutta quanta la filosofia dell’Hart- 
mann. 

Perchè la coscienza si produca, è certo ché al- 
cune condizioni si debbono verificare: 1. Una certa 
intensità nello stimolo, come han dimostrato il Fe- 
chner e la Psicofisica: essa deve superare il limite, 
la soglia della sensazione, altrimenti questa non si 
produce; 2. Una certa durata nel tempo. — Ora gli sti” 
moli nervei, che non superano il limite della coscien- 
za, producono forse uno stato psichico, che per con- 
seguenza dovrebb’essere incoscente ? L’ipotesi è su. 
perflua; lo stimolo, in tal caso, si traduce in un mo- 
vimento molecolare delle fibre nervee, che non è 
bastevole a destare l’energia del centro superiore a 
cervello. Ma può arrivare a un centro inferiore è 
determinare un atto riflesso: questo atto riflesso, 
questa reazione motrice non potrebbe essere la con- 
Seguenza della sensibilità di quel centro? La qui- 
Stione della sensibilità o della coscienza dei centri spi- 
nali e ganglionari è molto controversa; in ogni caso 
ella non sarebbe che una coscienza indistinta e rudi- 
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mentale, una sensibilità che forse meglio si direbbe 
irritabilità, non mai una coscienza così evoluta, da 
proporsi un fine e i mezzi più acconci per raggiun- 
gerlo, come vorrebbe farci credere l’Hartmann. 

Anche ammessa una coscienza nei centri inferid- 
ri che sfugga totalmente alla coscienza dell’io, alia 
coscienza cerebrale, esisterebbe nell’individuo un in- 
coscente relativo, non già un incoscente assoluto, che 
è appunto quello di cui l’Hartmann va in cerca. Ma, 
si è detto, il rumore del mare è percepito in blocco: 
il rumore però di ciascuna onda dev’essere del pari 
percepito, senza che noi ne abbiamo coscienza, giac- 
chè come potrebbe un totale di suoni, che non agi- 
scono sul nostro spirito, formare una percezione? 
Ciò non è vero: anzi quello che noi sappiamo della 
Natura ci permette di supporre che una certa ener- 
gia o quantità della causa può esser necessaria con- 
dizione per produrre il minimum dell'effetto. A una 
grande distanza il rumore complessivo di parecchie 
onde è necessario per produrre un effetto sui nervi 
uditivi e per essi sullo spirito. Ma se 30 vibrazioni 
sonore concorrono alla produzione del minimum au- 
dibile, perchè pretendere che esso sia composto di 
30 sensazioni elementari incoscienti ? 

E, nel caso, come potrebbe poi una somma di 
sensazioni incoscenti produrre una sensazione co- 
scente è Accettiamo tante chimiche mentali quante si 


HARTMANN 


vogliano, per cui si metta nel composto ciò che non 
è nel semplice; ma che da una serie di zeri nel senso 
Stretto della parola possa balzar fuori l'unità, non 
Si può in alcun modo accettare. Questi fatti psichici 
elementari o componenti di una sensazione totale O) 
non hanno una individualità distinta nello Spirito, op- 
pure, se la hanno, il che può avvenire in certe sen- 
sazioni complesse, come nella percezione di urna sin- 
fonia suonata da una intiera orchestra, bisogna ac- 
cordare a ciascun di essi un minimum di coscienza, 
perchè, se no, la stessa sensazione totale non po- 
trebbe esser coscente. Di questo minimum di co- 
scienza noi non ci accorgiamo, perchè la nostra at- 
tenzione è rivolta alla sensazione totale e non gi suoi 
componenti. 

| L’Helmholtz ricorre anche a delle inferenze in- 
coscienti (Unberwusste Schliisse, concetto adoperato 
anche dal Wundt), che i nostri sensi farebbero quo- 
tidianamente sulla grandezza, distanza e colorazione de- 
gli oggetti, senza che noi ne abbiamo naturalmente 
alcuna coscienza. Le più curiose di queste infe- 
renze sono le ottiche. Queste inferenze sono senza 
dubbio incoscenti, ma si può dire che costituiscano 
dei fatti psichici? Che vi siano dei processi cere- 
brali, nel senso fisico, implicati, è probabile; ma 
che questi processi, meccanizzati con l’abitudine e 
lapidissimi anzi istantanei, siano accompagnati da 
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alcunchè di mentale, è una supposizione affatto gra- 
tuita. 

Per dimostrare l’esistenza di rappresentazioni in- 
coscienti, si citano anche le cognizioni che noi pos: 
sediamo realmente, ma delle quali non abbiamo af- 
fatto coscienza, fino al momento in cui, per una qual- 
che circostanza, esse sono chiamate a manifestarsi. 
Ma per tutto il tempo in cui noi non ci pensiamo 
esse non esistono realmente: cioè che esiste è il 
semplice potere di risvegliarle. Le condizioni del ri- 
cordo, le potenze latenti sono semplici condizioni or- 
ganiche; un meccanismo più o meno pronto a fun- 
zionare. 

Questo esame psicologico si potrebbe continuare 
quanto si vuole. Prendiamo ad esempio le categorie 
o le forme subiettive del pensiero (l’apriori kan- 
tiano). Ebbene, egli è impossibile considerarle col- 
Hartmann come rappresentazioni incoscenti, perchè 
le forme del pensiero staccate dal materiale sensi- 
bile non possono costituire alcun stato psichico, alcuna 
rappresentazione. Quando esse si fondano o si con- 
giungano col materiale offerto dall’esperienza, al- 
lora solamente si ha uno strato psichico: prese per 
sè sole, non possono essere che disposizioni, attitudini 
o forze originarie dello spirito, come la contrattilità è 
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una forza originaria del corpo, nè costituiscono per 
nulla uno stato o un atto mentale (1). 

Il principio hartmanniano di un Incoscente nel 
senso assoluto della parola non ha dunque alcun fon- 
damento psicologico. Questa conclusione potrebbe es- 
sere assai grave per l'Idealismo, quale si svolse in 
Germania dopo il Kant. Infatti se non si può par- 
lar di fenomeni mentali al di fuori della coscienza, 
è assurdo il mettere a principio delle cose un’Idea 
o una Volontà, che naturalmente dovrebbero essere 
incoscenti. Noi abbiamo assistito in questi ultimi teni- 
pi allo strano fatto che l’Ontologia ha esaurito la 
psicologia, ed obiettivato o eretto a principi metafi- 


(1) L’Hartmann ha scritto un’opera speciale sulle Cate- 
gorie, già da noi segnalata, a cui egli dava molta impor- 
tanza. Gli fu forse ispirata o suggerita dalla sua seconda 
moglie, Alma Lorenz, che, dotata anch’essa di spiriti filoso- 
fici, cercò sempre di attirare il marito verso le grandi 
opere speculative e costruttive, abbandonando gli scritti 
polemici e le pubblicazioni di carattere popolare o divile 
gativo, verso cui l’Hartmann si sentiva qualche volta incli- 
nato. L'Hartmann definisce così la categoria: «Io intendo 
per categoria una funzione intellettuale incoscente di una 
certa specie o una determinazione logica incoscente che 

è pone o stabilisce un certo rapporto (Kategorienlehre S. 
VII) ». 

Egli attribuisce alle categorie un significato non solo. 
gnoseologico o subiettivo alla maniera del Kant, ma anche 
Un significato obiettivo e metafisico. Esse sono, per così 
dire, l’armatura o l’impaleatura logica del mondo, che, se 
nella sua esistenza è volontà, nella sua essenza è idea, ci 


un complesso appunto di categorie, che si vanno progressi- 
Vamente distinguendo e attuando, Pa 


gg — -— rr = e” ec ro 
CAP. VI. - CRITICA DELLA FILOSOFIA DELL’INCOSCENTE > ! 


gi 


sici dell'Essere tutte le attività principali dello spi- SI 
rio umano, togliendo loro più o meno tacitamente 
la forma della coscienza. Anche l’Haym, uno dei 
primi storici dell’Idealismo romantico, disse: La con- 
vinzione che il regno dello spirituale non coincida 
col regno del pensiero cosciente è il fondamento di 
ogni intuizione idealistica del mondo. 

Non ha dunque torto lo Stuart Mill (poichè lo 
abbiamo nominato più sopra) a ritenere non esservi 
stato psichico al di fuori della coscienza: al più si 
potrebbe ammettere (e anche questa è pura ipotesi) 
un incoscente relativo al cervello, ma coscente ai 
centri inferiori. Nell’organismo non v’'ha d’inco- 
scente che i fenomeni fisici, come la circolazione del 
sangue, la nutrizione dei tessuti, ecc., le vibrazioni 
nervee, che per non superare il limite della sensa- 
zione non possono tradursi in stati psichici; in una 
parola il complesso delle funzioni meccaniche e fi- 
siche dell’organismo, non escluso il meccanismo ce- 
rebrale. Ma dal momento che uno stato psichico si 
produce, esso è per necessità cosciente, a diversi gra- 
di, s'intende; e, anche quando rappresenta il mini- 
mum di coscienza, si potrebbe chiamarlo incoscente 
alla guisa del Leibniz cioè subcoscente (teoria delle 
piccole percezioni), ma non già incoscente nel senso | 
assoluto come vuole l’Hartmann. / 

A rigore noi non potremmo parlare di volontà € ì 
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d’idea che nel cerchio della nostra coscienza: la 
volontà trasportata dall’uomo agli animali è una pura di 
analogia. Chiunque come l’Hartmann faccia consi- | 
Stere la coscienza nella volontà e nell'idea, la potreb- 
be, in questo senso, negare agli animali, che diven- 
terebbero allora pure macchine cartesiane. Ma la co- 
Scienza, intesa nella sua forma più generale, è sensi- 
bilità, è reagibilità, e, in questo significato almeno, noi 
non la possiamo negare anche agli animali più bassi. 
L'H. del resto non si contenta solo di trasportare la vo- 
lontà, per analogia, dall’uomo agli animali; ma dagli 
animali la trasporta di nuovo all'uomo, 0, per dir 
meglio, alle funzioni organiche dell’uomo. Ecco un 
esempio curioso. Se gli atti dell’uomo, egli dice, si 
Spiegano colla volontà, con questa si debbono anche 
Spiegare gli atti, i movimenti del verme; ora, se esi- | 
ste una volontà nel verme, perchè non dovrebbe 
esistere negli intestini dell’uomo, che compiono mo- 
vimenti similissimi a quelli del verme? L'analogia 

qui diventa peggio che metafora. 

L’Hartmann non può neanche sperare che l’In- 
coscente, se non è stato oggi con pienezza dimo- | 
strato dalla Scienza, possa esserlo in seguito. Poi- 
chè l’analisi scientifica, obiettiva, naturalistica che 
dir si voglia, non può cogliere che fenomeni materiali ; 
l’analisi psicologica, subiettiva, introspettiva non può 
cogliere che fenomeni a diversi gradi coscenti. Per 
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la sua natura spirituale, l’Incoscente resta fuori della 
scienza fisica; per la sua natura d’incosciente resta 
fuori della scienza psichica. Rimarrà tutt'al più un'ipo- 
tesi campata in aria. 

Poco ci vorrebbe anche a dimostrare le difficoltà in 
cui s'avviluppa l’Hartmann per trar fuori la coscien- 
za dall’Incosciente. Di ciò s'è fatto già qualche cen- 
no in uno dei capitoli precedenti: talora egli sem- 
bra giuocare coi concetti o cade addirittura nella 
mitologia, come quando parla di uno stupore nel- 
l'Assoluto (Stutzen, Stupefactioni, da cui appunto 
si originerebbe la coscienza. L’Assoluto che stupi- 
sce! Ci potrebbe essere prova migliore della sua non 
assolutezza? Noi poveri mortali possiamo sì stupire, 
appunto perchè siamo limitati nei nostri poteri e nelle 
nostre previsioni, e ci può sempre capitare all’im- 
provviso una tegola sul capo. Si aggiunga che que- 
st'Assoluto è incoscente: pur tuttavia è capace di 
stupore! L’Idea poi (incosciente !) sacrifica la sua in- 
Inocenza verginale (ihre fungfriuliche Unschuld) per 
{salvare la Volontà dal dolore ultracosmico del vuoto 
I volere (das leere Wollen), che è uno sforzo infrut- 
tuoso, e qundi in sè angoscioso, verso l'essere, per- 
chè gli manca una condizione esteriore, l'amplesso 
cioè coll’idea; avvenuto il quale, il mondo si crea. 
{Ma che Incoscente è questo dell’Hartmann, che, pri- 
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ma ancora della creazione del mondo, ha la coscien- 
za, della sua insoddisfazione, e quindi del dolore? 

Ma lasciamo stare la mitologia, e facciamo ancora 
una critica d’ordine psicologico. L’Hartmann preten- 
de che il sentimento non sia una forma psicologica 
fondamentale, e possa risolversi tutto in idee (che in 
maniera inconsapevole si troverebbero in esso), per- 
chè soltanto mediante questa risoluzione si può cao- 
municare ad altri. Ma egli non s’accorge che questa 
risoluzione non è mai completa, anzi è ben lungi 
dall'esser tale, e appunto perciò il sentimento è, a 
rigore, incomunicabile : altro è parlar di dolori, al- 
tro è soffrire. Il residuo incomunicabile, e appunto 
perciò intraducibile in idee, del sentimento prova ap- 
punto la sua natura peculiare e intrasmissibile. 

Compito essenziale della filosofia deli'Hartmann 
è la fusione del Pessimismo di Schopenhauer col- 
l’Ottimismo evoluzionistico. In questa maniera l’H. 
credè di accaparrarsi l'adesione del pubblico in una 
epoca ben diversa da quella in cui poteva piacere un 
pessimismo alla Schopenhauer o alla Leopardi; in 
un'epoca cioè attiva, industriosa e piena di speraz- 
ze nell’avvenire. Ma anche qui l’H. s’ingannò, e il 
pubblico rimase freddo al suo invito. 

E n’avea ben donde. Poichè in che modo l’uomo 
può essere attratto a dedicarsi all’Evoluzione, quan- 
do gli si dimostri che questa non può avere altro sco- 
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po che il Nulla, ossia la formazione d’una coscienza 
pessimistica: dell’umanità (coscienza universale di do- 
lore) e quindi, per suo mezzo, l’annientamento vo- 
lontario di tutte le cose? Dove trovare qui l’Ottimi- 
smo che dovrebbe essere inerente ad ogni teoria evo- 
luzionisticar Uno dovrebbe affaticarsi, sudare, sola- 
mente per arrivare più presto, dove? Davanti ad un 


Abisso orrido, immenso 
Ov’ei precipitando il tutto oblia : 


anzi non dovrebbe precipitar solo, ma trascinar con 
sè, al momento opportuno, tutto il creato, 

Come può un simile concetto ispirare l’attività de- 
gli uomini e la loro partecipazicne al corso evolu- 
tivo delle cose? Ma c’è di più. Il suicidio cosmico 
dell'H., ottenuto per mezzo di un atto volontario del- 
l'Umanità, che in sè assommerebbe la parte maggiore 
del Volere attuato, è un concetto che non si ricon- 
duce a nessuna esperienza possibile, e non può quindi 
riscuotere nessun credito. Nemmeno il suicidio in- 
dividuale è possibile per un puro e semplice atto della 
volontà: eccettuato forse il suicidio per inanizione. 

L'Hartmann ha voluto dare alla formula pessimi 
stica tutto lo svolgimento di cui era capace, € in 
questo svolgimento appunto la formula pessimisti- 
ca si è perduta, si è rivelata assurda. Togliendo il 


Hartmann. 
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carattere individualistico al pessimismo dello Scho- 
penhauer, esso gli ha tolto quella impronta geniale, 
quello spirito di riellione e di protesta, che avea 
qualcosa del Prometeo : innestandolo coll’Evoluzio- 
nismo, facendolo partecipare alla vita universale, gli 
ha dato un aspetto ragionatamente freddo, una tinta 
pallida di rassegnazione, nè ha saputo ad 
mezzo sicuro di redenzione (1). 

Poichè l’idea dell’annientamento universale per 
mezzo della maggiore estensione possibile della co- 
scienza, anche a chi non sembri addrittura assurda, 
deve parer qualcosa di troppo indeterminato, di trop- 
Po sospeso in aria per costituire una speranza certa 
5 di liberazione dal dolore. L’Hartmann non ha spiegato 
la possibilità pratica di questa redenzione : la sola pos- 
| Sibilità ideale non può bastare a chi soffra e cerchi 

di sbarazzarsi dal cerchio di ferro dell’esistenza. Qui 

giace appunto la profonda antinomia, che il Sistema 
dell’Hartmann fa apparire agli occhi del critico spas- 
Sionato, fra Evoluzione e Pessimismo : il pessimista 
' che si dedichi all’evoluzione deve rinunciare nello 

Stesso tempo alla redenzione, ossia deve diventare 


ditare un 


(1) Il Vaihinger ha detto giustamente che, dato ormai 
Pessimismo dello Schopenhauer, l’Hartmann non ha 


: fatto altro col suo sistema, che scrivere un’Iliade dopo 
Omero. 
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ottimista e trovare la sua felicità nell’Evoluzione 
stessa (2). 

Ma l’Hartmann ha messo anche in evidenza una 
altra antinomia, quella tra Eudemonismo ed Evolu- 
zionismo. Non sembra infatti (e le osservazioni del- 
l’Hartmann colgono il più delle volte nel segno) che 
scopo dell’Evoluzione sia l'accrescimento di felicità fra 

O gli uomini. Essa mira piuttosto a una sempre mag- 
giore intensità e complessità di vita. Or bene non —__ 

la complessità, ma la semplicità della vita, non la 
moltiplicazione, ma la saggia riduzione dei bisogni 
sembra essere condizione indispensabile della feli- 
cità. Ma già ai nostri giorni non si ha quella stessa 
fiducia nell’Evoluzione che si aveva ai giorni del- 
l'Hartmann, quando egli concepiva la filosofia del- 
l’Incoscente. Non si crede più a una evoluzione in 
linea dritta dell'Umanità. Tutt'al più la si potrebbe 
ammettere in linea spirale: poichè non si può fare 
a meno di verificare in essa dei ritorni, degli indie- 
treggiamenti, almeno in apparenza, e delle ripeti- 
zioni. 

(2) Il Braun, (E. v. Hartmann, Stuttgart 1909, pagg. 148 

e 149) crede che anche nella filosofia dell’Hartmann questo 
concetto dell’Ottimismo evoluzionistico dovrebbe avere la 
prevalenza, poichè in realtà ha ispirato tutta quanta la sua 
Vita privata d’uomo e di padre di famiglia. Anche il libro 
di Alma Lorenz, sua seconda moglie, Ritorno all’Idealismo 


(Zuriick zum Idealismus) è ispirato all’Ottimismo evoluzio- 
mistico. 


x Hartmann. A e fd 
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La legge dell’Evoluzione, quale la concepì i'Hart- 
mann, era legata alle sorti del Darwinismo, ch’egli 
credè infatti di assorbire nel suo sistema. Ma il Dar- 
winismo stesso è stato oggi in gran parte superato, e 
non trova più, neanche fra gli uomini di scienza, la 
Stessa fiducia d’una volta. 

Noi non possiamo ad ogni modo ammettere che, 
anche dimostrato illusorio in tutte le sue forme l’Eu- 
demonismo, non resti altro scopo finale al nostro la- 
voro e alla nostra attività, nel succedersi infinito del 
tempo, che il Nulla. Si dovrà invece riconoscere che 
l’Eudemonismo non è quella formula suprema e de- 
finitiva che l’Hartmann credeva; poichè lo scopo fi- 
nale non può essere che un ordinamento morale del 
s” \ mondo o dell’esistenza, in cui la nostra fatica e il 
nostro dolore trovino la loro piena giustificazione. 
Più che di star bene, noi ci dobbiamo proporre, come 
dice il nostro grande Manzoni, di far bene; e al- 
lora, senza essercelo proposto, finiremo anche collo 
star bene. Il Manzoni qui coincide col Kant. i 

Abbiam veduto che l’Hartmann insiste molto nel- | 
la sua filosofia della Religione e nella sua Estetica 
su di un Monismo e un Idealismo concreti, come for= 
me superiori del Monismo e dell’Idealismo. Ma per 
quanto egli cerchi di concretizzare l'uno e l’altro, e 
l’uno e l’altro purgare dalla macula di astrattismo, 
è molto dubbio ch’egli sia riuscito nel suo intento. 
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Davanti al Monismo dello Spinoza resta sempre il 
Pluralismo del Leibniz, davanti al Monismo dell’He- 
gel il Pluralismo nell’Herbart. E per spingere allo 
estremo la concretezza del suo Idealismo, egli ha do- 
yvuto ammettere, come più alto grado di obiettiva- 
zione, l’Idea individuale, che non è altro se non una 
inutile duplicazione dell’individuo reale, con tutti i 
suoi rapporti di spazio e di tempo. Se ha un senso dire 
che l’individuo riproduce, esprime più o meno perfetta- DI 
mente l’idea della specie, che senso avrebbe dire 
ch'egli riproduce l’idea di se stesso ? 
L’Hartmann ha ben osservato che oggetto dell’intui- 
zione estetica è l'individuo, e che l'individuo può 
ben diventare rappresentativo d’una specie, d’una 
classe, d'un’epoca ecc. Ma questa idealizzazione è tut- 
ta opera del soggetto, cioè dell'artista. Se ogni indi- 
viduo fosse per sè stesso obiettivazione d’un’Idea, 
come si spiegherebbe la gran moltitudine degli indi- 
Vidui insulsi, insignificanti, imperfetti o monchi? Il 
caratteristico può essere sì elemento del Bello, ma 
esso è accidentale o eccezionale negli individui, e, 
quando non sia sublimazione 0, per così dire, accen- 
tuazione d’una idea specifica, porta con sè l'impronta 
non già dell’idealismo, ma del realismo, indica cioè 
una particolare alterazione del tipo prodotta dall’am- 
| biente esterno o da circostanze fortuite. i 
La filosofia dell'Hartmann forse resterà soprattutto 
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nella storia come dimostrazione che dal puro Pen- 
siero, dalla pura Idea non si può far scaturire la Real- 
tà. La Realtà è ciò che il puro Pensiero è impotente 
a creare: essa non può considerarsi come una cate- 
goria, come un semplice momento logico. L'Idea dello 
Hegel ha bisogno per realizzarsi della Volontà dello | 
Schopenhauer: accanto a un principio idealistico che | 
determini la contenenza del mondo, ci vuol un princi: 
pio realistico, che ne determini l’esistenza. L’Idea, 
con tutta la ricchezza ideale, per quanto accresca al- 
l'infinito la sua perfezione, resta sempre un mondo 
ideale. Come Archimede per alzare la terra, così l’I- 
dea, per realizzarsi, ha bisogno di un punto di appog- 
gio fuori di lei : il fiat esecutivo le manca. 

Nè si creda di poter Sfuggire a questa esigenza 
subordinando al concetto generale di Essere le due 
forme dell’essere ideale e dell'essere reale. Il Rosmi- 
ni avrebbe, senza volerlo, contribuito a questa il- | 
lusione, per cui può sembrare di ritrovare nel concetto 
generale di Essere la radice comune della Idealità € 
della Realtà, e quindi una loro possibile derivazione 
da un unico principio. Dico senza volerlo, perchè il 
Rosmini ben riconobbe che l’Essere è dato, come 
idea, al pensiero, e non è costruibile nè costruito 
esso: inoltre l’essere reale è per il pensiero uma 
indeducibile o irricavabile dall’essere ideale ; l'affer= 
mazione per cui si riconosce l’esistenza o la realtà. 


DI 


CAP. VI. - CRITICA DELLA FILOSOFIA DELL'INCOSCENTE 103 


di una cosa esige che all’idea innata dell’Essere si 
aggiunga una sensazione, cioè un sentito, che funga 
da soggetto nel giudizio mentre l’idea dell'essere fun- 
ge da predicato. 

L’Hartmann ha oscuramente compreso che l’unità 
dell'idea e della volontà suggerisce il concetto d’in- 
dividuo e di persona. Qui sta la differenza tra il Pan- 
teismo dell’Hartmann e quello dello Spinoza. La So- 
stanza dello Spinoza ha degli attributi: quella dell’H. 
ha delle funzioni. L’Incosciente dell’Hartmann è quin- 
. di una individualità spirituale. Sopratutto nella sua 
Estetica, l’Hartmann insiste nel considerare l’Inco- 
scente come l'individuo per eccellenza. Se non che. 
Assoluto e Individuo sembrano per un certo lato con- 
cetti contradittorii, poichè l'individuo non apparisce 
tale, se non rispetto a qualche cosa che esteriormente 
lo limiti; ora nulla può esteriormente limitare l’Asso- 
Juto. 

Pur tuttavia quando si concepisca l'Assoluto come 
unità di funzioni spirituali, non si può fare a meno 
di concepirlo se non come individuo, come persona. 
La Personalità implica soprattutto l’unità di coscienza 
(unità d’idea e di volontà, per usare 1 termini del- 
l°Hartmann) e non implica necessariamente come il 
concetto d’individuo (che può essere applicato anche 
a enti materiali come gli atomi) qualche cosa di este- 
riormente limitante. Tanto più che il concetto di per- 
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sonalità applicato all'Assoluto deve essere pri 
0, come oggi si dice, potenziato nel suo significato | 
Spirituale, 

Scende da queste considerazioni che l'Assoluto del- i 
l’Hartmann (già da lui più volte, come s'è visto, sur- | 
rettiziamente provveduto di coscienza) avrebbe do- 
vuto cessare d’essere incoscente per diventar coscente, ] 
cessare di esser soltanto individuo per diventar per- 
sona. Insomma l’H. avrebbe dovuto logicamente av- 
vicinarsi al Teismo. E al Teismo s’avvicinò infatti 
anche lo Schelling nell'ultima trasformazione della | 
sua filosofia, quando anch'egli riconobbe la necessità 
di unire la Volontà (come momento realistico) all’Idea 
(come momento logico) nell’Assoluto. 

Gli studî dello Schelling sulla personalità nell'As- | 
soluto avrebbero potuto aprir la via, nella direzione. 
che abbiamo detto, all'Hartmann; il cui Assoluto pre 
senta appunto quel dissidio interiore fra Volontà € 
Idea, che, secondo lo Schelling, costituisce la base 
necessaria della personalità. Poichè la personalità & 
svolge dunque in seguito a un contrasto, gli esse; 
finiti possono avere questo contrasto fuori di sè, mé 
l’Infinito non può averlo se non dentro di lui. 
Personalità insomma è sempre un affermarsi day 
a qualche cosa che si opponga; ma, dice lo Sc 
ling, dalla pura /dentità non possono ricavarsi 
posizioni di nessun genere neanche interne, e quini 
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) non si può neanche ricavare la personalità dell’Asso- 
) Juto. 

Io credo tuttavia che la personalità nell'Assoluto 
possa anche essere dimostrata in altro modo, potern- 
ziando cioè dal lato spirituale questo concetto. Quando 
l’Assoluto si concepisca non già come semplice sub- 
stratum degli attributi, ma come unità di funzioni spiri- 
tuali, (la Volontà e l’Idea) non si può più concepirlo in 
maniera statica ed obiettiva come la Sostanza dello Spi- __ 
noza, ma in maniera dinamica e subiettiva, cioè co- 
me Persona spirituale. 

Ma se l’Hartmann fosse arrivato, mediante la Per- 
sonalità coscente nell’Assoluto, al Dio del Teismo, 
si sarebbe persuaso, col suo connazionale Jacobi, 
che così si salvano i valori spirituali della vita, sì 
sarebbe astenuto dal pronunciarne la condanna finale 
e irreparabile, e avrebbe rinunciato alla funerea pro- 
spettiva di una totale coscienza pessimistica dell’Uma- 
nità nell’avvenire come avviamento al suicidio cosmi- 
co. Egli invece preferi, anche dopo il 1870, restare 
nel campo del Weltschmerz e del dolore mondiale, e 
proiettò nel freddo dell’eternità la tragica (figura di 
un fantasma angoscioso e disperato, quella dell’1n- 
coscente. Egli non s’accorse che l’epoca del dolore 
mondiale era ormai oltrepassata anche per i poeti; € 
che l’ultima parola della filosofia, pur davanti ai do- 
lori, molti e innegabili, dell’esistenza, non può es- 
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sere morte e annientamento, ma vita e resurrezione, 

Bisogna pur tuttavia ricordare che 1’Hartmann 
Seppe sopportar con fermezza e nobiltà i dolori che 
lo travagliarono in vita, irraggiando anzi intorno a 
Sè, nell’ambito dolce e affettuoso della famiglia, la 
pace e la serenità. Il suo Pessimismo fu dunque una 
pura e semplice visione intellettuale - egli credè di 
poter raccogliere e comporre in se stesso, con una 
complessa formula logica, l'eredità preziosa del Ro- 
manticismo nei suoi diversi aspetti, dallo Schelling 
allo Schopenhauer, che per lui costituiva il filo aureo 
della tradizione filosofica alemanna. E nella comples- 
sità e ricchezza della formula logica sembra quasi 
perdersi e placarsi l’orrore subiettivo del Vuoto e la 
prospettiva del Nulla. 

Per il carattere cerebrale del suo Pessimismo l’Hart- 
mann ricorda tra noi, fatta la differenza tra il filosofo 
e il poeta, Arturo Graf. E forse le stesse ragioni im- — 
pedirono che in modo condegno si affermasse in Ger- 
mania la reputazione filosofica dell'Hartmann, in 
Italia la reputazione artistica e letteraria del Graf. 
Come l’Hartmann dopo lo Schopenhauer, così il Graf, 


dopo il Leopardi credè ancora di accogliere nell’anima 


il grido del Weltschmerz, del dolore mondiale, il 
 Planctus Mundi : 
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Nel mezzo della notte un grido orrendo 
Mi rompe il sonno e l’anima m'introna : 
Balzo nel letto, incurvo la persona, 

Pien d’ansia e di terror l'orecchio tendo. 


Fuor dal balcone appar nitida e liscia 
La gran volta del ciel: la notte è cheta; 
Lucon le stelle, un’ignea cometa 
Obliquamente il cupo etere striscia. 


 Sognai: sepolte son le dolorose 
Creature nel sonno, e tace il mondo: 
L’anima sol mi fiede alto, profondo, 
Il pianto ahimè delle universe cose. 


(Medusa). 


Il I libro di Medusa è di poco posteriore alla Filo- 
sofia dell’Incosciente. Come la voce filosofica dello 
Hartmann, così il grido poetico del Graf era destinato 
a non esser raccolto. Ma, come l’Hartmann, anche 
il Graf credè di conchiudere il suo canto non con 
l’ascesi, ma con la partecipazione operosa al corso e- 
volutivo delle cose : 


Levate l'ancora, 0 prodi, 
Ridispiegate le vele : 
Ancor la prora fedele 
Sia sciolta da tutti i nodi. 
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Oitre, più oltre!... Forse... 
O artefici del futuro, 
Chi sa che celi lo scuro 
Mare che mai non si corse? 

Oltre! o con vela 0 con remo 
Rinavighiamo il profondo. 
Oltre, più oltre! del mondo 
Inverso il cardine estremo. 


Sin dove l’astro del polo 
Su vasto orrore di geli 
Dalla corona de’ cieli 
Sfavilla immobile e solo. (Ultima Tule). 


Ma il punto finale d’arrivo è per il Graf come per. 
l'Hartmann una scena di irrigidimento e di morte, il 
vasto orrore dei geli: e come l'Hartmann, così il Graf 
descrive il Nirvana, cioè il vuoto e'il buio, in cui al 9 
termine del loro prescritto viaggio tutte le cose s’ina- 
bisseranno : î 


Solo in quel vuoto ed in quel buio io sento 
Il perduto mio cuor che vibra e pulsa, 
Sempre più.stretto in sè, sempre più lento: 
Con un lievo rumor d'ala che frulla, 
Con una stanca ansietà convulsa, 
Più lento ancor... più lento ancor... più nulla, i 
(Medusa). 
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Ma come la filosofia dell’Hartmann tendeva incon- 
sciamente verso il Teismo, che avrebbe di necessità 
portato con sè una rivalutazione positiva della Vita 
spirituale, così il Graf si senti attratto da una forza 
misteriosa verso la Fede, e scrisse allora quelle pa- 
role: « Io ho fede che la suprema legge del mondo 
sia, non una legge fisica, ma una legge morale. Aver 
religione vuol dire riconoscere che c’è nel mondo, e 
di là del mondo, una incommensurabile potenza spi- 
rituale, che opera per un fine buono; e mantenersi 
costantemente in contatto con lei è volere con lei più 
vita, più intelligenza, più bontà, più bellezza. Chi 

È così creda e voglia, può ripetere, giunto a sera, le 
parole che San Paolo scriveva a Timoteo: Bonum cer- 
tamen certavi, cursum consummavi, fidem servavi. 
(Per una fede, Milano, 1906, pag. 50-51) ». 

La « Incommensurabile potenza spirituale che nel 
mondo e di là del mondo opera per un fine buono » 
non può essere che il Dio del Teismo. Allora Medusa 
e la Filosofia dell’Incosciente appariscono come due 
sogni stranamente intrecciati di fantasia e di pensie- 
ro, che si dissipano squarciandosi al sorgere dell’al- 
ba, e allo spirare di un alito vivificante che rinfranca 
il cuore e lo spirito. 
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